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reflexiones filosóficas 

SI LA N A T U R A L E Z A ES S A B I A , 
EL HOMBRE NO LO ES 
Darío Botero Un be* 
I - EL CUIDADO DE LA VIDA A LA LUZ 
DE LA FILOSOFÍA 
Cuidado viene del latín cogitare, pensar En la Edad Media cuidar sig-
nificaba siempre pensar, juzgar. En los idiomas modernos el énfasis refle-
xivo se ha ido perdiendo y se ha acentuado, en cambio, un sentido 
asistencial, protector, de ayuda y de colaboración. Etimológicamente cui-
dar es cogitar. En los orígenes históricos cuidar era una actividad de refle-
xión, crítica, implicaba necesariamente conocer, discernir, establecer el ser 
de algo, sin duda para protegerlo, defenderlo y conservarlo. 
Para Heidegger, el ser del Dasein se revela como cuidado. Si el Dasein (indi-
viduo humano existente) está sujeto a la posibilidad inminente de angus-
tia, puede acudir al cuidado como reflexión, pero no a partir de la razón, 
sino de la no-razón, en el sentido de la filosofía heideggeriana; allí opera-
ría la disposición afectiva: Heidegger señala que otros fenómenos pueden 
ser confundidos con el cuidado, tales "la voluntad, el deseo, la inclinación 
y el impulso". 
Se hace necesaria -dice Heidegger-, pues, una comprobación preonto-
lógica de la interpretación existencial del Dasein como cuidado. La ha-
llaremos ai mostrar que el Dasein, ya desde antiguo, hablando de sí 
Profesor emérito y maestro de la Universidad Nacional de Colombia. 
' Heidegger, Martin. "Ser y tiempo". Santiago de Chile, Editorial Universitaria, 
1998, p. 205. 
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mismo, se interpretó como cuidado (cura), aunque sólo haya sido 
preontológicamente'. 
El cuidado como lo concebía Heidegger, es una preocupación por sí mis-
mo, por asumir el destino como un interés existencial, no intelectual. La 
cura, el cuidado, puede ser la posibilidad de que el ser encerrado en sí mis-
mo, solus ipse, se abra al mundo. La angustia afecta primordialmente al 
individuo aislado. Él puede acudir a restablecer una proyección que ya 
aparece en la definición del hombre, Heidegger lo nombra Dasein. El hom-
bre tiene un mundo. En ese mundo nos proyectamos, creamos, produci-
mos y realizamos todas las tareas y cometidos humanos. En Heidegger 
no se da una filosofía social, pero nosotros podríamos interpretar esa 
asunción de lo que yo denomino la dimensión universal del individuo, 
para realizarnos al servicio de la humanidad. El ser abierto al mundo se 
realiza existencialmente en el encontrarse, el comprender y la disposición 
afectiva. Como expresaba Gaos refiriéndose a Heidegger: 
"Pero el nada de lo intramundano tiene su fundamento en el "algo" más 
fundamental: en el mundo. La pérdida de toda significación por parte de 
todo lo intramundano "abre" el mundo como mundo o en su mundani-
dad"^. La angustia hace del individuo humano {Dasein) un solipsista, es 
decir, un ente encerrado en sí mismo. La angustia no tiene causa deter-
minada, es un temor frente al mundo, por eso abrirse al mundo sería asu-
mir una posición comprensiva, de encuentro y de relación afectiva. La filo-
sofía de Heidegger se agota en la no-razón. Desde la perspectiva del 
vitalismo cósmico, una filosofía que se mueve con el paradigma de ra-
zón-no-razón, esa apertura frente a la angustia no sólo comprendería la 
no-razón sino también la razón, es decir, el conocimiento, el mundo so-
cial, la política, etc. 
Heidegger como existencialista piensa en un hombre (Dasein), arrojado al 
mundo, de cara a la muerte, poseído por la angustia, que se enfrenta a la 
existencia, asumiendo cada momento con una preocupación que no lo 
salva, que lo prepara para la muerte. Esa idea agustiniana de la nada, que 
pesa tanto en su filosofía, adquiere el carácter de una metafísica que no 
ofrece consuelos ni salidas sino que cada individuo debe luchar contra ese 
único momento de la existencia. Sólo existimos en este preciso momento. 
^ Gaos, José: Interpretación a El Ser y el Tiempo de Martin Heidegger. México, Fondo de 
Cultura Económica, 1977, p. 57. 
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El pasado ya no es y el futuro no es todavía. Esa metafísica nos arroja a la 
perplejidad. Heidegger, podemos comprender ahora claramente, es el 
maestro de Cloran. Él sólo necesitó el cuidado, la nada y la perplejidad 
para maravillar a sus lectores que adivinaban una hondura de pensa-
miento, que sin duda le haría sonreír apenas con una mueca escéptica. 
La vida como tal no es materia de la ciencia, es más bien objeto de preo-
cupación de la filosofía, porque busca comprender un proceso enorme-
mente complejo, que tiene muchas aristas y dimensiones: fenómenos 
físico-químicos, metabolismo, fisiología, energía, actividad, conductas, 
posibilidades, situaciones diversas, talento, pensamiento, conciencia, in-
consciente, etc. Englobar esos fenómenos en una actividad abarcante, no 
puede ser un trabajo empírico, pero tampoco puede ser una mera cons-
trucción acumulativa. La vida está atravesada por el devenir; el conoci-
miento lógico-empírico si bien tiene que ver con la proyección del hombre 
en el mundo y es, por tanto, lo construido, toma elementos del mundo 
natural que escapan a la naturaleza dialéctica del cambio. 
La vida para ningún viviente es un hecho sino algo que se inventa, que se 
construye, que se crea todos los días frente a las contingencias. No obs-
tante, se da otra dimensión de la vida que subyace a la actividad psicoso-
cial. La vida es un transcurrir atento, consciente-inconsciente que tiene 
que ir respondiendo a esos desafíos. Cuando queremos comprender la 
vida debemos regresar analíticamente para abarcar un período sobre el 
cual podamos hacer juicios más o menos representativos a posteriori. De-
liberadamente he mezclado aspectos de los tres momentos de la vida, vida 
cósmica, vida biológica y vida psicosocial para llamar la atención sobre la 
complejidad del concepto de vida. La vida desde luego sucede a la vida y 
esa corriente universal, organiza, diseña, crea, lucha contra todos los 
obstáculos que se atraviesan como un palo a la rueda. Toda esa diversidad 
nos lleva a la conclusión de que la vida es un problema filosófico, i Y sin 
embargo "bio" significa vida! Según la fórmula de Francois Jacob. "En el 
laboratorio ya no nos preguntamos por la vida". O también, como decía 
el biólogo húngaro Szent Gyorgyi, descubridor de la vitamina C: "la vida 
no existe". Escribe: "la vida como tal no existe, nadie la ha visto nunca... 
El nombre "vida" no tiene sentido, ya que tal cosa no existe", i Lo que sig-
nifica que la biología estudia un objeto, el objeto de la ciencia, que no es la 
vida! 
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"El objeto de la biología es la f is icoquímica"^ 
La vida es inasible para la ciencia, porque no se deja dividir, clasificar La 
vida nos atraviesa, nos constituye, pero no tenemos la vida, como afirma 
el vitalismo cósmico. La vida cósmica, la vida biológica y la vida psicoso-
cial son dimensiones o momentos de ese proceso universal de la vida que 
escapa al conocimiento lógico-empírico y que sólo accede, en gran medi-
da, a un conocimiento conceptual. En algunos de sus ámbitos requiere un 
componente simbólico e incluso una dimensión figurativa y creativa 
m u y importante. Desde luego son fundamentales los desarrollos científi-
cos que apoyan los temas de base de la vida. No pueden ser ignorados ni 
subvalorados. 
Desde la vida creamos, actuamos, participamos, pero la vida es como una 
estructura translúcida, en la cual no reparamos sino cuando nos faltan la 
fuerzas, cuando estamos en peligro de desaparecer. 
No tomamos la vida como un objeto de preocupación, de refinamiento, de 
perfección; la vida es sujeto-objeto, actor y mundo, debemos ajusfar los 
mecanismos no sólo para proyectarnos sino para volver la experiencia del 
mundo reflexivamente conocimiento y praxis. 
Si el hombre es un ser de discurso, creador, productor, simbólico, semioló-
gico, social, universal, singular, ético, político, natural, transnatural, 
corporoespiritual, de deseo, consciente, inconsciente... el cuidado de la 
vida tiene que consistir en un pensamiento y en una praxis muy comple-
jos. Lo más importante para el cuidado es entender la vida. Luchar contra 
el estereotipo que piensa que todos sabemos de la vida. 
La vida es uno de los problemas más difíciles de comprender y por consi-
guiente de aplicar en la praxis. Cuando alguien piensa que su vida es la 
vida, no ha entendido nada. La vida es un orden universal, en el cual la 
evolución ha ido marcando hitos, ha ido especializando cuerpos y capaci-
dades psíquicas e intelectuales; pero también es individualidad asumida 
hasta el final con todos los riesgos. El individuo humano es universal y 
singular en todos los momentos de la vida, no sólo en algunos, de allí la 
importancia de una formación humanista y vitalista. Somos una gran 
familia de todos los entes vivos. La vida, como decimos en el vitalismo 
cósmico, come vida, todos los vivientes tenemos una substancia común. 
Atlan, Henri. Cuestiones ñtales. Barcelona, Tusquets, 1997, p. 43. 
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Como he escrito anteriormente un tiburón que devora a un hombre 
aumenta su capacidad tiburonesca; un individuo humano que come a un 
tiburón, sustenta su energía humana, su inteligencia, su talento. La vida es 
una energía cósmica que se diversifica, se reproduce y maneja una fuerza 
que se expresa por lo general en movimiento, en acción, en capacidad pra-
xiológica y cuando se trata del hombre, además, es producción y creación. 
La vida es una fábrica gigantesca que produce trillones de formas, pero 
con una restricción fundamental, la vida sólo proviene de la vida. La físi-
co-química, la genética, la biología molecular, la bioquímica, la ecología 
sólo estudian los organismos, las células, las moléculas, los genes, los 
procesos físico-químicos, no la vida. La vida sólo opera a través de la ma-
teria, pero no se confunde con la materia. De tal manera, que si bien los 
desarrollos de la ciencia respecto a los componentes de la vida o a las con-
diciones de la vida resultan muy valiosos, no alcanzan la vida. Sólo la fi-
losofía, con el apoyo de la ciencia, a la cual no puede sustituir ni 
subestimar de ninguna manera, puede teorizar la vida. 
I I - ¿ES SABIA LA NATURALEZA? 
La naturaleza es sabia, se ha dicho miles de veces. El problema filosófico 
que comporta esta afirmación es destacable. ¿Cómo se puede predicar sa-
biduría de la naturaleza en cuanto tal, de un alga, de una célula, de una 
bacteria? la presunta sabiduría se refiere al esfuerzo que realizan todos 
los entes vivos por sobrevivir Este aserto lo comprueba la ciencia y el sen-
tido común todos los días en las más diversas circunstancias. Por otra 
parte, no sólo se alude a los entes individualmente considerados sino a la 
forma organizativa que hace de la naturaleza un orden integrado que 
viabiliza a cada una de las especies e individuos componentes de las mis-
mas. No obstante, la sabiduría implica un conocimiento, una enorme ca-
pacidad reflexiva, una prudencia y un sólido fundamento ético. Al hablar 
de sabiduría de la naturaleza ¿no estaremos haciendo una transferencia 
ilegítima del hombre o de determinadas condiciones de algunos indivi-
duos humanos al ámbito todo de la naturaleza? Acá entramos en la vieja 
discusión de por lo menos tres siglos entre mecanicistas y vitalistas: o la 
vida, como todos los fenómenos físicos tiene que someterse a la causah-
dad, o la vida por su complejidad representaría un proceso sui generis. 
Esa discusión, que tiene múltiples variantes, está a mi juicio superada. 
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No existe finalidad en la naturaleza, todos los fenómenos se producen por 
causalidad o por azar. La causalidad impone el orden regular del mundo 
natural (genética clásica de Mendel, en cuanto insiste en la repetición de 
los caracteres, producidos por los factores o, como se denominan hoy, los 
genes). El azar interrumpe la causalidad; es si se quiere una causa incau-
sada. El mutante emerge sin nadie haberlo previsto. Si pensamos en pro-
fundidad, el azar debe tener una causa, pero una causa distinta del 
proceso causal ordinario, rompe la continuidad de los caracteres de la es-
pecie. Desde luego que el gen o los genes mulantes representan una inno-
vación en la dotación biológica de la especie. Esto significa que las especies 
en la lucha por la vida tienen necesidad de autoproducirse. Si la vida fuera 
un movimiento ciego, de unas especies predeterminadas metafísicamen-
te, la vida hubiera desaparecido, pero las especies sienten la necesidad de 
renovarse, de sobrepujarse. Esto opera en el organismo, no sabemos 
cómo. El dilema para muchas especies es cambiar o perecer. Las especies 
perciben amenazas, limitaciones diversas. Algo debe operar en la química 
y en la fisiología de los organismos para motivar el cambio, el cual se ex-
presa como azar frente al movimiento previsible; pero desde luego el azar 
es un cruce de caminos con el movimiento repetitivo esperado. Una nece-
sidad causal imprevista que se encuentra en algún punto del camino o del 
movimiento de la generación de los seres vivos. Esa interrupción causal 
generada por azar representa la emergencia de una fuerza nueva que 
produce una mutación genética, que sirve a la especie, si la encuentra 
ventajosa, la adopta y la transmite por herencia, convirtiéndose en un ca-
rácter adquirido. Allí, después de la encrucijada, se recupera el proceso 
causal necesario. Con este razonamiento he podido superar teóricamente 
la lucha ancestral entre mecanicistas y vitalistas. Esas concepciones de la 
naturaleza resultaban unilaterales e incapaces de explicar el movimiento 
de la naturaleza como tal; el vitalismo cósmico concibe el mecanicismo y 
el vitalismo como dos momentos complementarios del movimiento 
natural: el mecanicismo explica el movimiento regular y el vitalismo 
explica las mutaciones genéticas; así se coordinan necesidad y azar. La 
causa finalista no tiene ningún lugar en el movimiento de la naturaleza y 
debe ser rechazada por especulativa. 
Con este aporte y esta precisión conceptual, tenemos que volver a plan-
tear la pregunta: ¿Puede hablarse de sabiduría de la naturaleza? 
Al respecto voy a hacer tres tipos de consideraciones: 
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1. Hace tres mil seiscientos millones de años sólo existían las 
bacterias. Por esa razón piensa Lynn Margulis que las bacterias son 
los grandes arquitectos de la naturaleza. Ellas inventaron la plurice-
lularidad, el sexo, la idea de la muerte que tiene el pensamiento tra-
dicional y liberaron oxígeno al extraer el dióxido de carbono de la 
atmósfera. Cada célula contiene miles de bacterias que alguna vez 
vivieron independientemente y, desde luego, el organismo de un 
animal, de una planta o de un individuo humano contiene millones 
de células". Lo más sorprendente es que cada célula vive indepen-
dientemente, se alimenta y se renueva para dar lugar a otra que 
venga a ocupar su lugar. Pese a nuestro yo, a nuestra personalidad, 
a nuestra identidad somos cada uno de nosotros biológicamente una 
asociación de millones de corpúsculos que viven su vida indepen-
dientemente de nuestra voluntad. Si las bacterias son los grandes ar-
quitectos de la vida, deberíamos entender algo, ellas pudren y 
vitalizan; polucionan y limpian. Las bacterias no son nuestros ene-
migos. Es inevitable que se sientan muy bien en nuestra compañía. 
En la boca de cada uno de nosotros habitan tantas bacterias como 
habitantes tiene la ciudad de Bogotá'. 
2. La evolución ha marchado desde las algas pasando por los 
invertebrados, los vertebrados, los mamíferos y el hombre. Hay que 
confesar que evidentemente si comparamos un alga con un mamífe-
ro se da un avance. Aun cuando filosófica y cienttficamente no pode-
mos afirmar que haya un avance por unos cauces determinados, 
porque correríamos el riesgo de recaer en el finalismo. Por supuesto 
que existen organismos muy complejos que tienen una enorme 
capacidad de resolver problemas, una coordinación motora y una 
inteligencia m u y destacada. La naturaleza, querámoslo o no, ha 
resuelto inmensos problemas, equipando unos organismos con 
unos aprestos biológicos que le permiten realizar tareas muy com-
plicadas. ¿Cómo pudo la naturaleza diseñar organismos cada vez 
más complejos y eficientes, aun cuando no, por supuesto, en una lí-
nea directa ascendente? Lo que nos enseña Darwin es que los orga-
nismos necesitan adaptarse al medio; que existe una difícil 
articulación entre el medio ambiente y las especies que la habitan. 
Una alteración del medio ambiente influye decisivamente en las 
Margulis, Lynn. ¿Qxié es la ñda? Barcelona. Tusquets, 1996. p. 69. 
Ibid., p. 71. 
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especies que lo habitan. James Lovelock sostiene que la evolución no 
se puede predicar sólo de las especies, sino que ellas han evoluciona-
do conjuntamente con el medio*. La lucha por la vida, en el sentido 
de Darwin, representa una pugna por la supervivencia y la expan-
sión a costa de otras especies. La lucha es el acicate para la evolución. 
Si reflexionamos llegamos con seguridad a la conclusión de que los 
cambios innovativos son motivados por la necesidad de hacerse más 
fuertes, más veloces, más perspicaces. 
Así la naturaleza no es una empresa que tenga un libreto acordado pre-
viamente sino que la naturaleza lucha por la necesidad de continuidad 
(causalidad) y por el imperativo de cambio (el azar). La naturaleza, pues, 
es un orden diverso, en el cual sólo excepcionalmente podría establecerse 
una jerarquía. Las dotaciones de las distintas especies obedecen a la nece-
sidad de resolver problemas en un medio al cual han estado vinculadas 
durante miles de años. Las capacidades, pues, son específicas y tienen 
causas determinadas. Por ello mismo, la naturaleza es digna de admira-
ción y tiene logros extraordinarios en todos los campos. La necesidad 
causal representa la fijeza, la repetición de los caracteres, como ponía de 
presente Mendel. El azar innovativo explica los cambios; no obstante, 
¿cómo hace el azar para crear un orden ascendente hasta cierto punto, sin 
incidir en el caos o resolviéndolo? Jacques Monod plantea una interpreta-
ción muy valiosa, sostiene que el azar sólo afecta uno o unos pocos genes, 
en tanto la necesidad rige en términos generales el código genético. De 
este modo la necesidad incorpora el azar en un proceso coherente'. 
Cuando consideramos que la vida está sometida a la entropía, tenemos 
que pensar que es una excepción. Vivimos en un cosmos en el cual todo 
tiende al reposo; la vida es una hoja leve que flota en el cosmos y se niega, 
no sabemos por cuanto tiempo, al equilibrio termodinámico, del cual ha-
blan los físicos y a renunciar a todo movimiento y actividad*. 
Como la vida a pesar de todo plantea un orden, o nosotros lo percibimos 
como tal, un orden ascendente, al cual no se le puede dar el sentido de fina-
lidad, hay muchas cosas por explicar, pero la ciencia occidental dominada 
Lovelock, James. La5 edades de Gaia. Barcelona. Tusquets, 1995, p. 11. 
Monod, Jaques. El azar y la necesidad. Barcelona, Editorial Planeta, 1993, p. 131. 
Francois, Jacob. La lógica de lo riviente. Barcelona. Tusquets, 1999, pp. 186 y 187. 
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por el imperativo empirista, no puede hacerse preguntas fundamentales; 
sólo puede interpretar cómo se manifiestan los fenómenos causalmente. 
La ciencia a partir del positivismo ha renunciado a una causalidad profun-
da, aquélla que pregunta ¿por qué operan los procesos en determinada for-
ma, o a qué obedecen? La filosofía puede subsanar en alguna medida esa 
autolimitación tan grande de la ciencia, la cual podría expresarse así: 
mientras más conocimiento tenemos del mundo, menos podemos com-
prenderlo, más cuando la filosofía da algún paso, puede ser acusada de es-
peculativa, de carecer de bases ciertas en qué apoyarse. Esta civilización 
está condenada a la ignorancia. 
Todos los días se sabe menos, aun cuando se conoce más. El conocimiento 
de la ciencia ha llegado a ser utilitario, operativo; no se investiga para sa-
ber sino para resolver problemas específicos de la industria o de la acción. 
3. La evolución no puede explicar cómo aparece el hombre; sólo 
está en capacidad de aclarar una parte del proceso; la otra la explica 
el vitalismo cósmico mediante la interpretación hermenéutica. El 
homínido es todavía natural, ha aumentado la capacidad cerebral 
respecto a su antecesor, el primate camina erecto; se ha convertido 
en omnívoro y en determinado momento comienza a transformar 
las señales, los signos unilaterales de alarma ante los depredadores o 
el deseo de apareamiento por un lenguaje humano comunicacional, 
bilateral o multilateral. El lenguaje que se irá haciendo cada vez más 
complejo, saca al hombre de la particularidad de la naturaleza, sin 
dejar de ser naturaleza y lo proyecta a la universalidad. El primate y 
todavía el homínido viven en la particularidad: sólo se ocupan del 
alimento, de la reproducción, de la defensa de la manada, etc.; el 
hombre, en cambio, es un ser de posibilidades que va perfilando un 
mundo. El mundo es una determinación del ser del hombre. El len-
guaje, el discurso, fue la ruptura más grande que se dio en el orden 
de la naturaleza; permitió la humanización. Así, el hombre se cons-
tituyó en un ser natural y transnatural. La transnaturaleza posibili-
tada por el lenguaje, permitió diseñar el proyecto del hombre: la 
producción, la socialidad, la ética, la cultura, la ciencia, el arte, la fi-
losofía, la tecnología, la civilización, etc. El hombre comparte su ser 
biológico con los animales. Lo que lo hace excepcional es su ser trans-
natural. Hasta el siglo XIX ese doble carácter natural-transnatural le 
permitió al hombre crear una civilización importante; pero a medida 
que avanzaba la industriahzación, la revolución tecnológica, las dos 
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dimensiones que configuraron al hombre entraron en contradicción: 
la raciomundanidad comenzó a relegar y destruir la cosmovitalidad; 
el proceso tecnocientífico se intensificó destruyendo hábitos, com-
portamientos, formas de vida, y causando un impacto nunca antes 
observado de destrucción de los ecosistemas, talando los bosques, y 
devastando amplias regiones donde antes florecían la fauna y la flo-
ra. Este proceso se generó primero como un desequilibrio en la men-
te del hombre. Una mentalidad técnica se fue abriendo paso en el 
pensamiento social, en los círculos políticos; en las universidades; en 
la orientación de los estudios científicos. 
Los griegos de una manera sabia ubicaron la téchne entre la experiencia y 
el razonamiento. Es la posición de Aristóteles. La téchne es una disposición 
que permite al hombre realizar una serie de procesos para conseguir algo; 
es inferior al pensamiento teórico, pero es un tanto más alambicada que 
la experiencia. En la Modernidad, la ciencia ha tomado progresivamente 
el camino de la téchne; cada vez en ella tienen más peso la práctica, los ob-
jetivos estratégicos que la reflexión teórica. Pienso que en el prurito de al-
gunos científicos o por lo menos académicos de la ciencia, de atacar la 
filosofía como especulativa por alejada de la verdad científica, existe una 
confesión de impotencia; la ciencia contemporánea cada vez tiene menos 
capacidad de teorizar; entonces el conocimiento y la verdad son ahora 
chatos, carentes de relieve. Esa mentalidad tiene unas implicaciones gra-
ves, porque al tiempo que socavaba el pensamiento teórico, comenzó a 
desacreditar los métodos de producción y las formas de vida consideradas 
"naturales". La téchne privilegió el cemento respecto al verde de los cam-
pos; el mundo artificial en relación con la convivencia con la naturaleza, 
que representaba la cultura indígena, campesina y de las pequeñas co-
munidades. La gente sucumbió rápidamente a esa magia ilusionada que 
dieron en llamar progreso. Implícitamente la civihzación occidental 
contemporánea condenó como ingenua y atrasada la convivencia con la 
naturaleza y dio vía libre a la devastación. La destrucción de la vida está 
en el espíritu de avanzada de la ciencia y en el sentimiento empresarial. 
Quiero hacer énfasis en que la destrucción de la vida no es una anomalía o 
una tergiversación; es la genuina expresión de esta civilización. Mientras 
no entendamos esto no podremos avanzar. Esa mentalidad que vengo 
glosando fue gestada a partir del siglo xvil por pensadores importantes. 
Mencionemos tres: Francis Bacon, Thomas Hobbes y Johann Wolfgang 
Goethe. Bacon a fines del siglo xvi y comienzos del xvii, en toda su obra. 
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pero muy especialmente en Novum Organum se dedica a criticar con razón 
a teólogos, filósofos y escritores, desde luego con el ánimo constructivo 
de vapulear supersticiones y formas viciosas de razonamiento para crear 
una mentalidad pragmática, eficiente, que activara la industria y la pro-
ducción. Bacon es un representante notable de esa nueva mentalidad pro-
chve a la téchne que caracteriza el pensamiento británico, desde épocas 
tempranas en el desarrollo histórico. En el Novum Organum, escribe: "Las 
creencias que tenemos vienen de los griegos casi por entero. Lo que los ro-
manos, los árabes y los modernos han añadido a ellas, no es ni considera-
ble ni de gran importancia; y cualquiera que sea el valor de las adiciones, 
siempre tienen por base las invenciones de los griegos. Pero la sabiduría de 
los griegos estribaba toda en la enseñanza y se nutría en las discusiones, 
lo cual constituye el género de la filosofía más opuesto a la investigación 
de la verdad"'^. 
Dejando de lado las buenas intenciones, puede verse claramente el error 
colosal de Bacon, que abre paso a la mentalidad que se impondría paulati-
namente en la Modernidad. La reflexión teórica, la investigación, no en el 
sentido lógico-empírico que domina hoy sino a partir de una búsqueda 
conceptual, predominantemente racional, que tiene riesgos de incurrir en 
formas especulativas, pero que precisamente trataban de corregirse a 
través de la discusión. Esos debates maravillosos de que da cuenta Platón 
en los diálogos socráticos, o la escritura de Aristóteles, quien no opone 
dialécticamente los distintos puntos de vista de los filósofos en la práctica 
pedagógica del Liceo; no obstante, en libros como la Metafísica, puede 
verse la exposición de un saber fresco, que está construyéndose. 
La discusión precisamente apuntaba a corregir los errores y a construir la 
verdad. La afirmación de que la sabiduría de los griegos no conducía a la 
verdad es exagerada y falsa. 
Si los griegos tenían escuelas que profesaban puntos de vista distintos so-
bre temas filosóficos, sociales, culturales y políticos... ellos partían de un 
punto de vista correcto, que en estas materias, en las cuales no se da la 
exactitud como en las disciplinas lógico-matemáticas, la verdad es una 
aproximación, un horizonte que no se alcanza nunca, pero que siempre 
debemos estar en pos de él. La transnaturaleza no es un campo meramen-
te de opinión, sino de conocimiento, pero aproximativo, no exacto. Hay 
Bacon Francis. Novum organum. México. Editorial Porrúa, 1975, p. 54. 
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por eso necesidad de valorar las distintas teorías, las cuales aportan unas 
más que otras a la verdad. 
El aporte de la Modernidad a este respecto es la consideración de que una 
ciencia de hechos como la natural, para su conocimiento, debe emplear un 
método que siga de cerca la observación y el experimento. Después de ha-
ber proclamado el empirismo unilateral (Locke, Hume), se llegó al aquila-
tamiento a través del método lógico-empírico, al cual han contribuido 
Kant, Russell, Wittgenstein y el Círculo de Viena. Este método que conjuga 
la lógica a priori, por lo menos en Kant, los empiristas más radicales niegan 
el a priori y consideran que la lógica se da en el conocimiento a posteriori. 
Aparte de estos tecnicismos, ese método produce buenos resultados en la 
investigación de la naturaleza; pero extrapolarlo a la transnaturaleza, a 
la consideración del hombre y al pensamiento, una dimensión inundana 
caracterizada por el ámbito simbóUco, la cultura; a la proyección del 
hombre en la perspectiva de teorías y objetivos, constituye una camisa de 
fuerza reduccionista, que ha llevado a Occidente a un cierre del discurso, 
como he venido teorizándolo en estudios anteriores. 
Aun hoy vivimos de la sabiduría de los griegos y la presunta sabiduría 
moderna aparece limitada y tosca de cara al pensamiento griego. Otra 
cosa bien diferente es el dominio de la téchne que precisamente ha produ-
cido una civilización material, tecnológica, pero incapaz de derivar una 
actitud gratificante, responsable y lúcida. Más adelante escribe Bacon: 
las ciencias han sido tratadas o por los empíricos o por los dogmáticos. 
Los empíricos, semejantes a las hormigas, sólo saben recoger y gastar; 
los racionalistas, semejantes a las arañas, forman telas que sacan de sí 
mismos; el procedimiento de la abeja ocupa el término medio entre los 
dos; la abeja recoge sus materiales en las flores de los jardines y de los 
campos, pero los transforma y los destila por una virtud que le es pro-
pia. Esta es la imagen del verdadero trabajo en la filosofía, que no se fía 
exclusivamente de las fuerzas de la humana inteligencia y ni siquiera 
hace de ella su principal apoyo; que no se contenta tampoco en deposi-
tar en la memoria, sin cambiarlos, los materiales recogidos en la histo-
ria natural y en las artes mecánicas, sino que los lleva hasta la 
inteligencia modificados y transformados'". 
Ibid., pp. 69 y 70. 
26 
Si la n a t u r a l e z a es s a b i a , e l h o m b r e no lo es 
En Thomas Hobbes se da un fenómeno adicional al de Bacon con respecto 
a la caracterización de la mentalidad dominante de la Modernidad. Hob-
bes contribuye a imponer la ratio, una concepción de la razón cuantitati-
va, económica, productiva, frente a la razón discursiva, intelectual y 
creativa, el logos y la no-razón. La ratio es concordante con la téchne, es 
más, la ratio extiende la ideología de la téchne a todo el universo social. En 
esta perspectiva el discurso no es desinteresado y libre sino tendencial y 
tiene como norte la productividad, el beneficio, la ganancia. 
Hobbes contribuye a imponer los valores de la riqueza, el poder del dinero 
sobre los valores intelectuales, artísticos, creativos, solidarios, etc. Aun 
cuando Hobbes fue absolutista desde el punto de vista del poder político, 
en lo que respecta al poder económico representa muy bien los valores de 
la burguesía. Es muy singular, desde el punto de vista histórico, que en 
Gran Bretaña la nobleza se aburguesó y por eso la transición a la demo-
cracia liberal no fue tan traumática como en Francia y en otros estados. 
Escribe Hobbes: "El valor o estimación del hombre es, como el de todas las 
cosas, su precio; es decir, tanto como sería dado por el uso de su poder"''. 
Hobbes está muy alejado de la corriente humanista que había representa-
do unos años antes Erasmo de Rotterdam y Montaigne. La valoración de 
Hobbes será rechazada explícitamente por Kant, quien sostendrá que el 
hombre no tiene precio sino dignidad. El cinismo de Hobbes lejos de ser 
algo extraordinario en nuestro tiempo, prefigura, por el contrario, los 
valores reinantes en el mundo industrial capitalista. 
Para Hobbes: "Los ricos son honorables porque tienen poder. La pobreza 
es deshonrosa"". El honor conexo con la riqueza y el poder no tiene nin-
guna exigencia ética. No importa que la riqueza haya sido adquirida jus-
ta o injustamente, "porque el honor consiste solamente en la opinión del 
poder", agrega Hobbes'^. La razón para Hobbes es suma y resta'*. Éste es 
el tejido de la razón que denominamos ratio, el cual domina en la 
Modernidad. 
Goethe es un burgués inteligente, brillante, científico, literato, dramatur-
go y ante todo una gran personalidad de la vida intelectual y cultural del 
siglo xvill en Alemania. Un hombre así podría comprometerse con la 
" Hobbes, Thomas. Leviatan. México, Fondo de Cultura Económica, 1940, pp. 70 y 71. 
" Ibid., p. 73. 
''» Ibid., p. 75. 
" Ibid., p. 32. 
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concepción de un drama, que viene repitiéndose desde la Edad Media y 
que un autor de genio podía tener la tentación de plantearlo de nuevo, 
para jugar con lo demoniaco, poner al descubierto las ambiciones del 
hombre de rebasar la finitud, de hacer un pacto demoniaco que le permi-
tiera salir de la condición finita, temporal, limitada. Para un humanista, 
hombre moderno por antonomasia, como Goethe, era muy tentador re-
crear un drama fantástico que permitiera a su autor desvelar la imagen 
oculta del hombre de su tiempo. Fausto es un intelectual lúcido, pero con 
una influencia de la alquimia y de las artes mágicas. El pacto con Mefistó-
feles es, sin duda, un juego de imaginación premoderno, que permite a 
Goethe examinar la personalidad psicoafectiva del hombre, la cual es 
siempre sustancialmente igual. Goethe acomete esta obra monumental, 
histriónica, con un sentido histórico profundo. Fausto no es medieval ni 
renacentista. Más allá del juego demoniaco, es un hombre moderno que 
irá revelando su pensamiento. Goethe escribe la primera parte de la obra; 
ésta permanece inconclusa durante mucho tiempo. El autor madura 
cuidadosamente el pensamiento que consignará en esta segunda parte. 
De pronto, el viejo Goethe, se decide a terminar su obra maestra. 
El diabólico Fausto, enredado en su pacto con Mefistófeles, revela su pro-
pia personalidad. Se dedica a la construcción del mundo nuevo, el mundo 
burgués por excelencia. Deja a un lado sus ideas humanistas, su prolija 
creación dramatúrgica y literaria y se lanza frenéticamente a una empresa 
digna de un líder social o político. Las fuerzas productivas se vislumbran 
con su potencialidad de cambio, de creación de riqueza, de la capacidad de 
barrer los prejuicios y la pobreza, en algún sentido. Margarita comete el 
infanticidio presionada por los prejuicios sociales y la pobreza. Goethe, en-
tonces, se convierte en adalid de la Modernidad. Es notable que un intelec-
tual tan complejo, que tiene tantos y tan diversos intereses intelectuales 
abrace la economía como la fuerza liberadora por excelencia. 
El valor rector de la economía en la vida social será asumido científica-
mente por la economía clásica; y económica, política y metodológica-
mente por Marx. La economía como valor supremo de la vida, el valor 
fáustico, ha sido enarbolado paradójicamente por uno de los grandes 
creadores en la historia de la literatura. El criterio fáustico agrega el esla-
bón que faltaba a la concepción de la Modernidad. La téchne de Bacon, la 
ratio de Hobbes y el valor fáustico de Goethe construyen la fundamenta-
ción teórica de una civilización que hoy podemos desnudar críticamente. 
Veámoslo así: 
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1- Los valores de esta civilización sólidamente teorizados, fun-
damentados y asumidos destruyen la vida, no sólo en tanto natura-
leza sino también en tanto vitalidad creativa y vitalidad social. 
2- Los valores de esta civilización discriminan, humillan y esta-
blecen la desigualdad y la miseria. 
3 - Los valores de esta civilización llevan al cierre del discurso. 
Representan la hegemonía de la ratio, la téchne y el criterio faústico 
contra el logos y la no-razón, es decir, el criterio de enriquecimiento 
contra la lucidez y la creación intelectual y artística. Esto se patenti-
za en la muerte del arte y en la crisis de la creatividad y el pensa-
miento que se vive hoy en el mundo occidental. 
Escribe Goethe en la segunda parte del Fausto: 
- Fausto (refiriéndose a Mefistófeles): sea como sea búscame obreros, 
muchos obreros; arréalos con la blandura y el rigor; paga, halaga, 
hostiga. Quiero tener noticias diariamente de la profundidad que vaya 
alcanzando el iniciado foso''. 
La entonación del gran poeta se ha eclipsado y el tono grave, claro, impe-
rativo del ideólogo burgués ha tomado fuerza. 
I I I ¿ES SABIO EL HOMBRE? 
Una crítica de la civilización occidental contemporánea desde el enfoque 
vitalista, para la cual hemos venido dando pasos desde hace unos 15 
años, nos podría permitir mostrar cómo esta civilización ha desatado 
fuerzas productivas y creativas extraordinariamente valiosas, pero con 
un sentido puramente unilateral. Esa unüateralidad es bien destacable 
por lo valioso de los logros y por la insensatez de las carencias. No se de-
sarrolló un sentido crítico que permitiera comprender y enjuiciar el pro-
ceso. Es comprensible porque esta civilización ha estado jalonada por los 
magnates industriales. Por primera vez en la historia una civilización no 
es orientada por fuerzas espirituales e intelectuales en concurrencia, des-
de luego, con los poderosos de la política y del dinero. Ciertamente hubo 
'' Goethe, Johann W. Fausto. Madrid. Editorial Aguilar, 1987, en Obras Completcis, 
tomo 3, p. 1940. 
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en el siglo xviii, xix y xx una vigorosa intelectualidad y un movimiento 
artístico valioso, pero los pilares de la Modernidad, la ratio, la téchne y el 
valor fáustico fueron quitando peso a ese mundo intelectual. Este fue 
convirtiéndose a la luz de los valores dominantes en algo superfluo; las 
críticas fueron subestimadas aun cuando definitivamente eran sesgadas. 
La vida intelectual abandonó el centro del escenario convirtiéndose en 
marginal y poco significativa. 
El mundo real, el que producía las significaciones, fue el mundo burgués. 
Ciertamente a partir del siglo XIX hubo crítica marxista que invocaba la 
justicia y la perspectiva de superar la explotación del hombre. Infortuna-
damente el marxismo se fundamentó en la ratio, la téchne y en el valor 
fáustico. Pese, pues, a su ánimo muy valioso de crear sociedades igualita-
rias, no pudo comprender en dónde reside la falencia fundamental de esta 
civilización. 
La praxis histórica demostró que las dos vertientes de la civilización ha-
cían lo mismo con énfasis distinto. Es importante, en este momento, ha-
cer una consideración metodológica. 
Cuando hablamos de la civilización, lo intelectual y lo material (producido 
por la acción del hombre) son dos momentos profundamente interrelacio-
nados. Separar la vida intelectual de la vida material; o el comportamiento 
praxiológico del pensamiento, es absurdo. El hombre produce en confor-
midad con su pensamiento o con el pensamiento dominante y su acción 
está enmarcada en el lenguaje. No en vano somos seres de discurso y de 
lenguaje. Así la ratio, la téchne y el valor fáustico son una síntesis de fenó-
menos y valores que se dan en la vida material. Los pensadores los for-
mulan como categorías para pensar el mundo. La crítica de esas 
categorías es, por supuesto, una crítica de las formas sociales en que se 
desenvuelve la vida. Ésta es la que yo denomino la concepción vitalista. 
Idealismo y materialismo, como formas unilaterales de hacer depender el 
mundo de una sola dimensión son absurdas y limitadas. La teoría y la 
realidad son parte de un mismo proceso. Este proceso no va siempre de lo 
material a lo intelectual ni de éste a aquél. La vida y la consciencia de vida 
son momentos de la vivencia, de la praxis y del discurso. 
En la Modernidad, la tecnociencia comenzó a ejercer la hegemonía sobre 
el principio de vida; así se inició la destrucción masiva de los ecosistemas, 
los bosques, las fuentes de agua y los fenómenos colaterales de la lluvia 
acida, la destrucción de la capa de ozono, el calentamiento global, etc. La 
ecología busca corregir el desfase con políticas reorientadoras de la acción 
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sobre la naturaleza. Pero este procedimiento no será capaz de revertir el 
proceso. La ecología al uso, no me refiero a la ciencia integral sino a la 
política ambiental, nos quiere hacer creer que el problema es de rectifica-
ción de algunas políticas. Por esa razón el vitalismo cósmico ha tenido que 
mostrar la génesis del proceso. La destrucción no comenzó en la práctica 
productiva sino en la mente de los líderes de la civilización moderna. Una 
vez que la convirtieron en mentalidad dominante, comenzaron a llevar a la 
práctica ese proceso colosal de arrasamiento de todas las formas de vida. 
El vitalismo cósmico propone un ambientalismo que comienza con la re-
construcción del equilibrio mental naturaleza-transnaturaleza de toda la 
población, y luego se ocupa de la praxis de esa acción armónica sobre la 
naturaleza. El equilibrio mental es un proceso de autoeducación que bus-
ca equilibrar la raciomundanidad con la cosmovitahdad, o en otras pala-
bras la ratio, la téchne y el valor fáustico con el logos y la no-razón. 
La sabiduría de la naturaleza, si tal cosa existe, consiste no en un orden 
singular sino universal, en la capacidad organizativa que le ha permitido 
a la naturaleza pervivir y solucionar múltiples retos, el último de los cua-
les es la destrucción masiva de los ecosistemas y avanza a pasos de gigan-
te tras la destrucción de la vida. La vida es una, un orden complejo en el 
cual las especies interactúan, sirven de alimento unas a otras y contribu-
yen unas al bienestar y la potencia de otras. La naturaleza no es un orden 
dado ni estático, sino un orden que ha ido colonizando nuevos rincones 
del cosmos y nuevas dimensiones para extender la vida. La naturaleza es, 
pues, un orden en movimiento que avanza, que mejora las condiciones 
para la expansión de la vida. La vida es una energía cósmica que crece, se 
expande y evoluciona a partir de sí misma. La vida sólo se genera por ella 
misma; de esta manera debe considerarse igual que la materia como una 
energía connatural del universo y eterna como ella, a pesar de que surge a 
partir de unas condiciones determinadas. La vida no se confunde con lo or-
gánico sino que es una participación del cosmos en un viviente singular. 
Si existe una sabiduría consiste en que la vida se autorreproduce, solucio-
na los más difíciles retos y continúa una carrera sin término, pese a la in-
sensatez humana. Sólo hay vida en el universo, la muerte es una idea 
metafísica; la vida se une a formas temporales, pero el ciclo se reproduce 
y no se pierde nada; las moléculas orgánicas de los que terminan el ciclo 
vuelven a incorporarse al nuevo ciclo. 
Si hay sabiduría consiste en que la vida tiene sensibilidad, no sólo avanza, 
evoluciona, vence obstáculos sino que se defiende. La vida es sintiente. Si 
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bien Aristóteles negó la sensibiUdad a las plantas, acordándola sólo a los 
animales, para mí no existe duda que todos los seres vivos, mónera, 
protista, hongos, vegetales y animales sienten y por eso persisten en la 
vida. La sensibilidad de una planta es muy distinta a la de un animal; el 
dolor es especialmente diverso: pero las plantas resisten como los ani-
males a la devastación. Puede ser que la resistencia a la muerte, es de-
cir, a la destrucción de la vida en nuestro tiempo esté siendo derrotada. 
No obstante, expresiones más recientes de manifestaciones intempesti-
vas de agravamiento de las condiciones metereológicas pudiesen ser no 
un mero signo de advertencia sino algo más, un desmejoramiento radical 
de las condiciones de vida y de producción, una ruptura de la homeostasis 
planetaria como respuesta al hombre, a su carencia de inteligencia. 
La naturaleza puede ser considerada inteligente en tanto vitaliza, en tan-
to lucha por mantenerse en el ser, como decía Spinoza; pero el hombre ha 
demostrado carecer de inteligencia al llevar tan lejos la destrucción de la 
vida a cambio de una ilusión. El hombre tendrá que gastar mucho más de 
lo que ha ganado para recuperar algo del ambiente que poseía antes de la 
Modernidad. 
IV-RESPUESTA A LA INSENSATEZ DE ESTA CIVIL IZACIÓN 
Lo que el vitalismo cósmico propone es: 
1- Superar los estertores de la Modernidad en que vivimos con 
un proyecto vital, artístico, creativo, de pensamiento que comience 
con una crítica radical de la civilización contemporánea. 
2- Una civilización no fundada en la ratio, en la téchne y en el 
valor fáustico como la Modernidad sino en el logos y la no-razón; es 
decir, no en la utilidad, la ganancia, la producción desaforada sino 
en el bienestar, la creación, la alegría. 
3- Un equilibrio corporoespiritual que se exprese como una ar-
monía de la cosmovitalidad con la raciomundanidad. 
4- Instituir la vida como el criterio ético rector: todo lo que de-
fiende la vida, lo que vitaliza es bueno; lo que daña la vida es malo. 
5- Establecer un ambientalismo que no sólo se ocupe de la flora y 
la fauna sino que incluya al hombre: la miseria no sólo es condenable 
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porque degrada la vida de millones de seres humanos, sino porque los 
empuja a arrasar los bosques, a destruir los ecosistemas. 
6- El cuidado de la vida tiene que ver con la creación de un pen-
samiento terapéutico que ayude a paliar la carencia de sentido de la 
vida. 
7- El vitalismo cósmico propone la creación de un proyecto de 
vida de cada individuo que le permita organizar estratégicamente 
sus fuerzas anímicas e intelectuales. 
8- La escuela filosófica del vitalismo cósmico busca crear un 
perfil de pensamiento latinoamericano, en torno a la no-razón y el 
logos para recuperar la unidad de nuestra historia incorporando el 
legado de las grandes civilizaciones indígenas y como resultado 
creando el paradigma cosmovital de la producción intelectual y ar-
tística de nuestro mundo. 
9- El vitalismo cósmico ha instituido la vida como el valor cen-
tral del pensamiento filosófico; en consecuencia las realizaciones 
económicas, sociales, culturales serán enjuiciadas, en primer lugar 
por su aporte a la vida. 
10- El vitalismo cósmico ha establecido tres momentos de la 
vida, como tres formas fundamentales que adquiere el movimiento 
de la vida: cósmica, biológica y vida psicosocial. Cuando pensamos 
la vida podemos detenernos eventualmente en uno de esos momen-
tos, pero no debemos olvidar que la vida cubre parte del panorama 
del cosmos y todo el del mundo y la historia. 
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EL «ETHOS» DEL CUIDADO DE LA VIDA 
Beatriz Peña* 
INTRODUCCIÓN 
Ante las problemáticas bioéticas más apremiantes del espacio en que 
se habita, es clara la necesidad de proponer y cimentar una adecuada no-
ción del ethos del cuidado que, a partir de los conceptos de ética y de bioé-
tica, se construya en el contexto, interpretando así la noción de ethos del 
cuidado más apropiada para el medio. En este aporte se defiende que es la 
ética de la responsabiUdad social la directriz principal de dicha cimenta-
ción, como condición mínima que deben aceptar, mediante su interioriza-
ción, los actores de la ética del cuidado, los ciudadanos. En procura de 
mayor claridad en la exposición, es de anotar que esta presentación se divi-
de en tres partes. En primer lugar, se intentarán precisar los conceptos bá-
sicos involucrados en la ética del cuidado, haciendo un énfasis especial en el 
concepto del ethos, con el objeto de propiciar una previa sensibilización 
que deben considerar los lectores. En segundo lugar, a partir del análisis 
filosófico del cuidado y según los planteamientos de Martín Heidegger, se 
tratarán de esbozar los lineamientos básicos para articular un parámetro 
indispensable en la ética del cuidado. Aquí, se examinarán algunas teorías 
psicológicas y filosóficas que, precisamente hoy, están demostrando ser 
parte de la esencia de la ética del cuidado, y en las cuales se busca que to-
dos los actores involucrados sean conscientes del papel que pueden 
Enfermera de la Universidad del Rosario (Colombia), profesora asociada de la Facul-
tad de Enfermería de la Universidad Nacional de Colombia, magister en salud pública en 
la Universidad de Antioquia (Colombia) y miembro de cenalbe (Colombia); con estudios 
de bioética en la ELABE Gonnct (Argentina). 
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desempeñar en la solución de las problemáticas bioéticas. Esto permitirá, 
entonces, ya en la última parte, articular una visión general de las proble-
máticas bioéticas, de tal modo que, para su resolución, se vea la necesidad de 
reflexionar sobre el ethos del cuidado de la vida. 
1 . Noc iones bás icas 
"Ethos"y ética: en tanto que se trata de cimentar una noción del et-
hos del cuidado que involucre las problemáticas bioéticas, se hace impres-
cindible articular, así sea de un modo meramente inicial, los conceptos de 
ética y de bioética que permitan construir la noción de ethos del cuidado 
en el contexto, es decir, una ética del cuidado para el espacio en que se ha-
bita. Esto se justifica si se tiene en cuenta que los problemas de la ética del 
cuidado dependen del entorno y la cultura en los cuales se originan, así, 
por ejemplo, los problemas del cuidado en un país desarrollado no son los 
mismos que los de un país subdesarrollado; estos últimos estarán sujetos 
a necesidades primarias. Para ello, se apelará, entonces, a una mirada su-
cinta de la filosofía -de la filosofía práctica-, en procura de vislumbrar el 
fuerte nexo que hay entre la ética y los problemas en torno a la vida 
cotidiana. 
En el concepto de ética, sin embargo, no se hará un mayor énfasis, en tan-
to que hoy se comparte este escenario con el profesor Guillermo Hoyos, 
quien con seguridad ofrecerá una exposición mucho más elocuente y pre-
cisa sobre el tema. Sólo se considera necesario detenerse en un aspecto que 
es importante para los propósitos aquí perseguidos, como es el significa-
do de la noción de ethos. A este respecto cabe decir, por un lado, que la éti-
ca, en su sentido filosófico más general, se ocupa del actuar humano y de 
los problemas referentes a las relaciones entre los individuos, y el ethos, 
por su parte, alude al conjunto de actitudes, convicciones, creencias mo-
rales y formas de conducta, ya sea de una persona individual o de un gru-
po social. 
En este sentido, se podría decir que el ethos es algo así como la materia 
prima o el objeto de estudio de la reflexión ética. Y para hacer un énfasis 
especial en el nexo que la ética tiene con la vida cotidiana, se sugiere en-
tenderla como la posibilidad y necesidad que tiene el ser humano de refle-
xionar sobre sus actos y comportamientos, es decir, sobre su ethos. Aquí 
la reflexión y el cuestionamiento hacen alusión a un pensamiento crítico 
que, en consecuencia, debe ser constante, sistemático y no puede perder 
de vista la época o el estado de cosas en el cual se halla inmerso. 
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El término ethos, como lo señala el profesor Ricardo Maliandi, "(...) usado 
también por la antropología cultural y la sociología (...) es un fenómeno 
cultural (el fenómeno de la moralidad), que suele presentarse con aspec-
tos m u y diversos en cada una de las culturas, pero que no puede estar 
ausente en ninguna de ellas"^ Es la normatividad que acompaña ineludi-
blemente a la vida cotidiana del ser humano. Pero, además, y apoyándose 
también en los planteamientos del profesor Maliandi, es interesante seña-
lar que aunque la palabra griega ethos suele traducirse por costumbre, esta 
noción tenía en el griego clásico una acepción equivalente a "vivienda", 
"morada" o "lugar donde se habita". 
Así, de acuerdo con Maliandi, 
(...) esta significación no es totalmente extraña a la otra |a la normatí-
vidad que acompaña ineludiblemente a la vida cotidiana del ser huma-
no); ambas tienen en común la alusión a lo propio, lo íntimo, lo 
endógeno; aquello de donde se sale y adonde se vuelve, o bien aquello 
de donde surgen los propios actos, la fuente de tales actos^. 
De acuerdo con esto, el ethos está enraizado, entonces, en lo más profundo 
de una cultura, en aquel horizonte de normas intangibles que, de una u 
otra manera, se han convertido en las directrices del comportamiento. Así, 
por ejemplo, puede decirse, lastimosamente, que en algunos ambientes, el 
ethos de la cultura colombiana está marcado por estipulaciones morales, 
tales como el machismo y, ante todo, por ese saber popular según el cual: 
"el undécimo mandamiento...", acompañado, a su vez, del "duodécimo 
mandamiento"", son adoptados por una significativa cantidad de la pobla-
ción, ante todo, debido a la influencia de los medios. Alguien podría defen-
der, sin embargo, que en este medio existen estipulaciones morales mucho 
más negativas que éstas, pero perinítanse examinar con mayor deteni-
miento por qué estas dos proposiciones son la médula espinal de la injusti-
cia y la desigualdad social que caracteriza al país. 
Es un hecho que, desde el punto de vista moral, es muy profunda la in-
fluencia judeocristiana en las culturas latinoamericanas y sobre ellas se 
fundamenta la mayoría de las posiciones de las familias colombianas. En 
^ Maliandi, Ricardo. Ética; conc^tosyprobiemas. Buenos Aires: Editorial Biblos, 1991. p. 14. 
3 Ibíd. 
" En el saber popular, el "undécimo mandamiento es no dar papaya y el duodécimo, 
por su parte, es si alguien da papaya, aprovéchala". 
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el cristianismo, para mencionar sólo un caso (de mucha relevancia en Co-
lombia), las normas morales son los mandamientos y su justificación de-
pende así de un argumento de autoridad. Aún más, la moral judeocristiana 
tradicional es altamente machista en sus preceptos más básicos. 
Ahora bien, es de anotar que lo pretendido aquí no es cuestionar el género 
de la divinidad, ni mucho menos hacer una defensa de una postura que, 
al igual que el machismo, resulte altamente negativa, tal y como lo pue-
den ser algunas posturas radicales. Tampoco se trata de sugerir que la re-
ligión judeocristiana es la culpable del machismo de la sociedad actual. 
No se trata de irse a los extremos, se trata de señalar el punto básico desde 
el cual este aspecto de la moral judeocristiana se ha convertido en símbo-
lo. Se habla aquí de la autoridad y, en consecuencia, de la desigualdad que 
dicha autoridad genera. 
• ' / 
Por ahora, con respecto al caso del saber popular antes mencionado, cabe 
decir que la cultura del "undécimo mandamiento..." es característica de 
una sociedad salvaje y primigenia, en la cual sólo el más vivo, el más 
fuerte, tiene las de ganar. En una sociedad semejante, las normas o, en ge-
neral, lo que se denomina el contrato social, se ve sólo como una necesi-
dad a la que deben apelar los ingenuos, los insensatos o lo más débiles, 
para no sucumbir frente a los más vivos o más fuertes. Esta cultura es 
propia de este medio, pues los padres y algunas formas institucionales se 
preocupan más porque sus hijos(as) sean "avispados", que porque tengan 
una sólida formación en valores o una formación política humana o una 
formación desde la ética civil. Y es así porque el dinero y el poder, que se 
tienen como las grandes "virtudes" de esta época, sólo se adquieren con 
astucia y sagacidad, y no propiamente por ser una buena persona. 
í?:> • . • • • • • - .:• 
La pregunta es, entonces, ¿en qué se relacionan el machismo y la cultura 
del "vivo" con la autoridad y, a su vez, qué tiene que ver esta última con la 
desigualdad y la injusticia social? Es claro que el machismo genera desi-
gualdad social, pero lo que es más importante aún es que el privilegio de un 
sexo, por encima del otío, se convierte en una normatividad externa al su-
jeto (en este caso a la mujer), en tanto que resulta bastante difícil hacer 
algo para cambiar dicha normatividad: si se nació mujer, se debe asumir el 
rol que la sociedad ha determinado para ello, de lo contrario ha de dispo-
nerse a asumir el reto. Por otro lado, con respecto a la cultura del 'Vivo", el 
caso es muy similar El vivo cree que la norma es ajena a él, es más, cree 
que ésta es una barrera o una limitante para lograr sus propósitos. Él, una 
y otra vez, está planeando cómo transgredir la norma, norma que él no 
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estipuló y, si es el caso que la estipuló, con mayor razón se considera auto-
rizado para transgredirla, porque en última instancia, el vivo tiene la firme 
convicción de ser más astuto que los demás. 
En ambos casos, el problema es que la normatividad se ve como algo ex-
terno, que recae sobre los otros a manera de imposición y que, en conse-
cuencia, es una cuestión de elección acatarla o no; con la única diferencia 
de que en el primer caso, en cuanto al machismo, el reparo para seguir la 
normatividad parece claramente justificado. Como ya se adivinará, el 
punto está entonces en la interiorización de la norma, esto es, en ser ple-
namente consciente de ella, de su acatamiento. Para esto, se requiere ser 
consciente de dos aspectos mucho más fundamentales y preliminares que 
la interiorización misma de la norma, tal y como son la igualdad entre 
todo tipo de personas y la equidad de la norma o, lo que es lo mismo, sa-
ber que ésta no beneficiará más a unos que a otros. 
Y es aquí donde el Estado entra a jugar el papel determinante, puesto 
que en el caso del machismo, por ejemplo, o, en general, en el caso de un 
ethos basado en la autoridad y en la desigualdad, el Estado deberá nive-
lar las cargas. Por encima de la moral de una sociedad, con independen-
cia del conjunto de creencias imperante, el Estado debe garantizar que 
cualquier tipo de norma no beneficie más a unos que a otros, ha de bus-
car por lo menos la equidad, como corresponde, según la Constitución 
Política de 1991, en un Estado social de derecho. 
Ahora bien, es claro que, en muchos aspectos no menos importantes de la 
vida cotidiana, el ethos es mucho más fuerte que la legalidad misma. A este 
respecto, sólo cabe decir que si en verdad el sistema moral, que es imperante, 
está marcado por la autoridad y la desigualdad, es el papel del Estado junto 
con los estamentos e instituciones pertinentes, trabajar en la generación de 
consciencia en tomo a lo contrario, esto es, la autonorm'a y la igualdad social. 
No se trata de entrar aquí en disputa con los preceptos confesionales, en parte 
porque se considera que las estipulaciones bíblicas están sujetas a marcos so-
dales muy diferentes a los actuales (no se vive en el mundo del Antiguo Testa-
mento, por ejemplo), pero lo que es más importante aún, porque se considera 
que el mandamiento rector es "amarse los unos a los otros", porque en el fon-
do, como cabría agregar a este mandamiento, "todos somos iguales"'. 
^ "Principio de universalidad: todos los seres humanos merecen igual consideración y 
respeto". 
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En suma, una vez hechas estas aclaraciones, se ha enfatizado en la necesidad 
de delimitar la ética dentro de un ámbito particular acorde con el contexto y 
con el servicio de las soluciones puntuales que los problemas exigen. Así 
mismo, se ha mostrado también que, en tanto la ética se refiere a lajustifíca-
ción del actuar humano, su parámetro principal, hasta donde la situación lo 
permita, debe ser el cuidado de la igualdad humana. Y, ya en esta última ins-
tancia, parece que el mejor camino es optar por una legitimidad que propicie 
la interiorización de la normatividad, como respeto por el otro o como reco-
nocimiento del otro como ser moral. Se trata de aquella interiorización que 
permite que el ser humano no obre por coacción externa sino, como lo plan-
tea Diego Gracia Guillen, siendo autónomamente responsable de sus obliga-
ciones, aunque los demás no cumplan y aunque su cumpUmiento lleve al 
individuo a correr la peor de las suertes, cuando la situación se torne adver-
sa. Ser responsable es, entonces, ser fiel a la realidad, es vivir de manera con-
tinua en la determinación de los deberes concretos y cumplir de la mejor 
manera posible en el trabajo y en la vida en general*. 
Estos elementos de juicio servirán ahora para relacionar la reflexión ética 
con la interiorización de la norma y con la problemática bioética. Cabe in-
sistir en que el parámetro principal es, entonces, la conciencia que debe 
tener la persona de que su inherente dimensión ética debe propender, ante 
todo, por el cuidado de la autonomía y la igualdad, las cuales, en última 
instancia, constituyen el horizonte de la dignidad humana. 
I . CONCEPTO DE CUIDADO 
En esta segunda parte, se hará una aproximación a la dimensión éti-
ca y filosófica del cuidado, de tal modo que permita la generación de con-
ciencia, de una manera asertiva', sobre la pertinencia de la dimensión 
' Por ejemplo: el problema que tiene en este momento ser el mejor estudiante en el 
aula, al ser discriminado y maltratado por ello. 
' Riveros, Luz Marina. Curso de asertividad. Bogotá, Psicología, 1992. Uno de los obje-
tivos en el entrenamiento para la asertividad es fortalecer la conciencia del individuo so-
bre sí mismo como un ser importante, sin excusarse o justificar la existencia de sus 
sentimientos y pensamientos. Es decir, una persona asertiva es aquella que sabe expre-
sar su voluntad sin perjudicar los derechos y respeto del otro y que, además, sabe esta-
blecer relaciones personales estrechas, protegerse a sí misma, es decir, identifícar sus 
deseos y sentimientos y expresarlos en el plano verbal, en forma positiva y negativa sin 
sentir ansiedad o culpa y sin tocar los derechos y respeto del otro. 
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ética en la práctica del cuidado y, a su vez, en la relevancia de esta práctica 
en las problemáticas bioéticas. 
El cuidado (del lat. cogitatus, pensamiento) se refiere a la solicitud y atención 
para hacer bien algo y, claro está, a la acción de cuidar (asistir, guardar, con-
servar); pero este término, según la Real Academia de la Lengua Española, 
también denota el estar obligado a responder por aquello que es objeto del 
cuidado. Esta última acepción, la responsabihdad, ya se ha matizado en la 
reflexión sobre la ética, en un intento por fundamentar la dimensión ética y 
filosófica del cuidado inherente al ser humano. Sobre ella, sin embargo, se 
volverá a hablar más adelante. Con respecto a las dos primeras acepciones, 
es de anotar que cuidar hace referencia a poner diligencia, atención y solici-
tud en la ejecución de algo; discurrir, pensar; mirar por la salud y procurar 
una vida óptima; vivir con advertencia respecto de algo. El cuidado es, de 
esta manera, la razón de ser de las áreas de la salud y del ser y el quehacer 
humano. No obstante, en cuanto "procurar una vida óptima" y "vivir con 
advertencia respecto de algo", el cuidado es, además, la razón de ser de la 
persona en general y de aquí que su reflexión no se deba restringir, única-
mente, a las áreas de la salud, súio también a toda la sociedad. 
De este modo, pese a que el objetivo fundamental del cuidado es la vida, se 
debe partir de una filosofía del cuidado que acepte la muerte como proceso na-
tural y componente de la vida. POr tal razón, en casos en que la muerte es in-
minente; el cuidado no sólo se enfoca hacia un determinado elemento. Es en 
este momento donde adquiere mayor relevancia el cuidado de su entorno. 
Por tanto, la ética aporta a la bioética la importancia de atender los momen-
tos terminales y el entorno. 
Según, Martín Heidegger, filósofo contemporáneo: 
El cuidado, en tanto totalidad estructural originaria del hombre, se da 
existencialmente a priori "antes", es decir, desde siempre, en todo táctico 
"comjxjrtamiento" y "situación" del hombre. Este fenómeno no expresa, 
pues, en modo alguno, una primaría del compwrtamiento práctico sobre 
el teórico. La determinación puramente contemplativa de algo que 
esta-ahí no tiene menos el carácter del cuidado que una "acción poh'tica" 
o un distraerse recreativo. "Teoría" y "praxis" son jxjsibüidades de ser de 
un ente [el hombre] cuyo ser debe ser definido como cuidado'. 
' Heidegger, Martín. Ser y tiempo. Traducción de Jorge Eduardo Rivera C. Santiago de 
Chile, Editorial Universitaria, 1998. p. 215. 
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El cuidado en Heidegger es el ser de la existencia del hombre. Esta expre-
sión viene del término alemán Sorge [Sorgue], que se traduce por cuidado 
y que a veces también denota 'preocupación' o 'cura'. No se trata de un 
simple impulso -un impulso de vivir-, un querer o, en general, una vi-
vencia particular, puesto que, según el mismo Heidegger, "(...) ha de fra-
casar también todo intento de reducir el fenómeno del cuidado, en su 
indestructible totalidad esencial, a ciertos actos o tendencias particulares, 
como la voluntad y el deseo o el impulso y la inclinación o, correlativa-
mente, de reconstruirlo a partir de ellos"'. Se trata, por el contrario, de te-
ner en cuenta que las vivencias tienen su raíz en el cuidado, porque el 
cuidado es ontológicamente anterior a ellas. El cuidado se refiere, enton-
ces, al estado propio del hombre de estar vuelto hacia sus mismas posibi-
lidades. En esto radica el significado propio del cuidado: el proyectarse a sí 
mismo y el poder ser del hombre. Según Heidegger, "la condición existen-
cial de la posibilidad de las "preocupaciones de la vida" y de la "dedicación 
[a algo]" debe concebirse como cuidado en un sentido originario, es decir, 
ontológico"'". 
No es el propósito de esta presentación buscar un fundamento metafísi-
co del cuidado para el ámbito de la salud, a partir de los planteamientos 
de Heidegger. Es claro que la noción de cuidado en Heidegger dista mu-
cho de referirse a la labor de cuidar en el ámbito propio de la salud. La 
idea es analizar, en alguna medida, las bases conceptuales y filosóficas 
para el ethos del cuidado. En un sentido metafísico, el cuidado se refiere a 
una estructura originaria de ser del hombre, mientras que, en un senti-
do ético, el cuidado se refiere al deber ser, dimensión que se desprende de 
la anterior 
De acuerdo con Heidegger, las posibilidades de ser del hombre se encuen-
tran originariamente en él, en tanto determinan su existencia, pero la 
proyección de dichas posibilidades, esto es, su materiahzación, necesitan 
de la articulación del hombre mismo tanto con su medio como con sus se-
mejantes. Es aquí donde adquiere suma importancia la dimensión ética 
inherente al ser humano: la voluntad, el deseo, el impulso, la inclinación 
y otros actos o tendencias particulares, en cuanto posibilidades, están su-
peditadas al medio o espacio circundante para poder ser. El ser humano 
necesita, entonces, apertura con su medio y con sus semejantes para 
Ibíd. 
Ibíd., p. 221 . 
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llevar a buen término su existencia y esta apertura, a su vez, implica 
cumplir compromisos, esto es, ser responsable. Por esta razón, no parece 
arbitrario afirmar que el significado propio del cuidado (el proyectarse a 
sí mismo y el poder ser de la persona) requiere asumir una ética de la res-
ponsabilidad. El cuidado, en su sentido más general, requiere no sólo cuidar-
se a sí mismo, sino también cuidar de los demás y del medio o espacio 
circundante en el cual se vive. En el momento en que la ciencia pierde de 
vista esta dimensión originaria del hombre -alterando la vida de manera 
irresponsable- incurre, entonces, en la pérdida misma de la condición hu-
mana, problema que atañe, ante todo hoy, a la bioética. 
Ética del cuidado 
En la Escuela Latinoamericana de Bioética, en Gonett, Argentina, el 
doctor Juan Carlos Tealdi, en 1992", presentó una revisión documental, 
en la cual su tesis principal consistía en que el aporte fundamental de las 
áreas de la salud a la bioética lo constituye la ética del cuidado y que, en 
esta última, no es posible separar la cura del cuidado mismo. Según el 
doctor Tealdi, Carol Guilligan puso de relieve que los estudios psicológicos 
en desarrollo moral, de psicólogos como Jean Peaget, Lawrence Kohlberg 
y el mismo Sigmund Freud, apuntaban a una marcada diferencia entre 
los roles morales de hombres y mujeres. El hombre, según Piaget, Kohl-
berg y Freud, se caracteriza por la elaboración de un sistema de reglas 
para resolver las disputas, demostrando un alto índice de individuación y 
de justicia. La mujer, en contraste, tiende más hacia la emotividad y es 
más tolerante, incluyendo los juicios de los demás en su juicio propio, de-
mostrando, así, menos individuación y mayor sensibilidad para las nece-
sidades de los otros. 
La crítica central de Guilligan apunta a que esta caracterización moral del 
hombre, como digno representante de la justicia, y de la mujer, como 
ejemplo de responsabilidad, "{...) haría problemático el papel de la mujer 
en la teoría moral" '^ Además, para ella, "(...) así como Freud y Piaget han 
insistido en la importancia de los sentimientos y del mundo de los niños, 
también resulta necesario comprender la posición que la visión femenina 
" Tealdi, Juan Carlos. Hacia una ética del cuidado. Gonett, Argentina: Escuela Latinoa-
mericana de Bioética, 1992. 
'2 Ibíd., p. 3. 
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ha jugado y puede seguir jugando en la vida humana"'-*; justicia y cuida-
do responsable no son, entonces, dos visiones distintas del nnismo 
mundo, sino dos visiones diferentes y complementarias. 
Ahora bien, esta oposición moral entre hombres y mujeres, según Tealdi, 
también tienen su correlato en el ámbito propio de la salud. En este, "El 
papel del médico y su moralidad con foco en la función curativa se opuso 
a la función de cuidado propio de las enfermeras, desde una explicación 
basada en los géneros masculino y femenino"'"'. Se trata de una oposición 
simple y reduccionista de los vocablos cura y cuidado que se puede relati-
vizar, sencillamente, atendiendo a su etimología. 
Nuevamente, cabe señalar, que no se trata de hacer una distinción acerca 
de los sexos y mucho menos de profesiones, sino que, por el contrario, se 
trata de deshacerla. Si vamos a hablar de una ética de la responsabilidad, 
en el ámbito del cuidado, y de un actuar autónomamente sin sentirse 
oprimido por una autoridad, entonces tendrá que defenderse una igual-
dad moral entre individuos y, por tanto, entre profesiones. Con seguridad 
esto se podrá dar dentro de un marco de la ética comunicativa o discursi-
va entre las diversas organizaciones e instituciones que competen a estas 
áreas. 
La generación del conocimiento bioético se basa, ante todo, en la ética del 
cuidado. Y ya en este ámbito, en la ética del cuidado, el parámetro princi-
pal digno de tener en cuenta, entonces, es la relación entre la ética de la 
responsabilidad y la justicia. 
De esta manera, recapitulando lo dicho hasta aquí, se debe tener en cuen-
ta que, al referirse al actuar humano, el hombre es un ser que se encuen-
tra proyectado hacia un horizonte de posibilidades -algo que se señaló 
con Heidegger-. Allí, en esa apertura que representa el cuidado, en un 
sentido metafísico de la existencia del hombre, el ser humano adquiere, 
ante todo, una dimensión ética; él debe reflexionar sobre sus actos y hacer 
uso de la conciencia hacia algunos o de su razón para con otros. Quien se 
ocupa del cuidado, que son todos los seres humanos, debe partir, primero, 
del cuidado de sí mismo. Debe entenderse en su ser abierto hacia ese hori-
zonte de posibilidades, para adquirir conciencia de su dimensión ética, de 
lo que puede y no debe hacer o de lo que quiere y debe hacer. 
Ibíd. 
Ibíd., p. 4. 
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En su sentido filosófico y para todas las personas, desde el cuidado, requie-
re no sólo cuidarse a sí mismo, sino también cuidar de los demás y del medio o 
espacio circundante en el cual se vive. En el ámbito propio de la salud, el cui-
dado le muestra al profesional de la salud que su labor depende de un análisis 
preliminar de su voluntad, puesto que se trata de determinar, allí, si su que-
rer es dedicarse al cuidado de otro cuando ya de por síes en extremo dificil el 
cuidarse a sí mismo. Pero una vez se toma dicha decisión, el cuidado adquiere 
un carácter ético, de labor profesional, que se encamina a propiciar el cuidado 
que se quisiera para sí mismo. No es posible un óptimo cuidado de sí mis-
mo, de los demás y de nuestro entorno natural, sin asumir una ética de la 
responsabilidad y desde la justicia social. Todos los esfuerzos deben estar 
encaminados, entonces, a propiciar que el ethos se convierta en una ética 
del cuidado. 
I I . LA BIOÉTICA COMO TEMATIZACION DEL ETHOS 
DEL CUIDADO DE LA VIDA 
Hechos como la catástrofe ecológica, la revolución biológica, la me-
dicalización de la vida y la secularización de las sociedades, según los 
planteamientos que el doctor Alberto Mainetti hace en su libro Bioética 
sistémica^^, han llevado a los mismos científicos a replantear el tema de la 
ética en el mundo. Mucho antes, el profesor Van Rensselaer Potter'*, bio-
químico norteamericano, lanzó la idea de esta nueva disciplina, la bioéti-
ca, en procura de aproximar el discurso de las humanidades a los hechos 
biológicos y sociales. La bioética se erigió, así, como un puente entre di-
versos tipos de saber, para buscar una salida a las grandes problemáticas 
locales y mundiales. 
Etimológicamente, el término (de origen bios: vida y ethos: ética), denota 
la ética de la vida. Por bioética se entiende la ética de los pueblos, cuyo fin 
es asegurar un futuro donde puedan vivir las generaciones posteriores. Se 
trata de un principio de responsabilidad de los seres vivos con la vida y se 
caracteriza por su estudio sobre las ciencias de la vida, es decir, la ciencia 
de la supervivencia. En la bioética se tiene en cuenta que los avances de la 
ciencia y la secularización de la moral llevan al diálogo en el cuidado de la 
'^  Mainetti, Alberto. Bioética sistémica. Buenos Aires, Editorial Cluirón, 1991. 
'* Potter, Van Rensselaer. Bioethics. Bridge to the Future. New Jersey, Prentice-Hall, 
INC., Englewood Clifs, 1971. 
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calidad de vida. La idea principal es, pues, construir el mejor argumento y 
sustentación práctica para la apertura del profundo debate sobre el respe-
to a la dignidad humana y a toda forma de vida. 
En 1978, en la Enciclopedia de bioética de la Biblioteca Nacional de New 
York, se presentó la siguiente definición: "La bioética es el estudio siste-
mático de la conducta humana en el área de las ciencias de la vida y la 
atención en salud, en tanto dicha conducta es examinada a la luz de los 
valores y principios morales"". 
Se pueden encontrar también diferentes significados de la bioética, tantos 
cuantos autores trabajan en este momento la temática. Dichas definicio-
nes tienen una gran influencia de quienes más han contribuido en su de-
sarrollo: los médicos en Norteamérica y los teólogos en Ibero-américa. 
Así, por ejemplo, años después, en 1995, la misma enciclopedia antes 
mencionada reevaluó su definición de la siguiente manera: "La bioética es 
el estudio sistemático de las dimensiones morales -incluyendo la visión 
moral, decisiones, conducta y políticas- de las ciencias de la vida y el cui-
dado de la salud, empleando una variedad de metodologías éticas en un 
espacio interdisciplinario""*. Las problemáticas de la bioética son una de 
las consecuencias del avance de la tecnología y del advenimiento de pos-
turas pluralistas acerca de la vida: hoy día existe una mayor capacidad de 
intervención y transformación de la vida. Por pluralismo se entiende aquí 
el conjunto de posiciones diversas, incluso contrarias, en torno a la vida, 
en contraposición a las posturas absolutistas o dogmáticas, que se ate-
r ran a una única 'verdad'. Por esta razón, la bioética, que ha surgido en 
u n ambiente pluralista, debe abstenerse de practicar toda asimilación de 
la realidad a una posición absolutista. 
Es de anotar que, para el examen y posterior desarrollo de la bioética, es 
indispensable tener en cuenta su carácter interdisciplinario, puesto que 
con la intervención de los profesionales de las diferentes áreas del conoci-
miento es como se logran los grandes aportes a la deliberación de los prin-
cipales problemas de la humanidad en la actualidad. 
Reich, W.T. Encyclopedia of Bioethics. New York: Free Press-Macmillan, 1978, p. 116. 
Reich, W.T. Encyclopedia of Bioethics. New York: Free Press-Macmillcm, 1995, p. 204. 
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Etica de las ciencias de la vida 
El profesor Potter insistía: 
Necesitamos de una Ética de la Tierra, de una Ética de la Vida Salvaje, 
de una Ética de Población, de una Ética de Consumo, de una Ética 
Urbana, de una Ética Internacional, de una Ética Global, etcétera. To-
dos estos problemas requieren acciones basadas en valores y en hechos 
biológicos. Todos ellos incluyen la Bioética y la supervivencia del eco-
sistema total que constituye la prueba del valor del sistema. 
Y en su magistral enseñanza aseguraba: 
La humanidad necesita urgentemente de una nueva sabiduría que le 
proporcione el 'conocimiento de cómo usar el conocimiento' para la 
supervivencia del hombre y la mejora de la calidad de vida". 
Calidad de vida 
E. López en el Seminario de Bioética y Multiculturahsmo, refiriéndo-
se al tema de la calidad de vida como problema de bioética, en el Instituto 
de Bioética de la Universidad Javeriana, en Bogotá, en el primer semestre 
del año 2004, sostuvo: "La cuestión de la calidad de vida, que es priorita-
rio en el trabajo en bioética, ha sido preocupación de la reflexión humana 
desde los orígenes de la cultura occidental, pero en la segunda mitad del 
siglo XX disciplinas como la psicología, la economía, la sociología, la ética 
y algunas otras han hecho ingentes esfuerzos no solo por establecer la 
manera más precisa y completa de aproximarse a esta categoría, sino 
también por hacer de ella un indicador para establecer y comparar el gra-
do de desarrollo alcanzado por personas, grupos y regiones. 
En virtud de la complejidad que encierra la pregunta sobre la calidad de 
vida, de ser abordada de forma interdisciplinaria y transdisciplinaria, 
pues solo así se puede atener a una cuestión que requiere un trabajo mul-
tiperceptivo e interactivo, cuyos resultados no sólo interesan a la 
comunidad sino a las sociedades en general. 
" Tomado de la conferencia "Contexto, ética y bioética". De la profesora Gloria Aran-
go, Facultad de Enfermería, Universidad Nacional de Colombia. Bogotá, 2005. 
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Así, pues, una clasificación temática en torno a la bioética, propuesta por 
la Enciclopedia de la bioética, permite visuaüzar mejor tanto su estudio 
como su aplicación: 
• Los problemas que atañen al ejerdcio actual de las profesiones. 
• La investigación de las ciencias y el desarrollo del conocimiento. 
• Una amplia gama de cuestiones relacionadas con la salud pública, 
la salud ocupacional y la salud internacional. 
• La relación con la vida y la muerte. 
• Temas relativos al medio ambiente, los animales y las plantas. 
• Las políticas nacionales e internacionales. 
Por otra parte, algunos rasgos que caracterizan a la bioética son: 
• Se origina en un ambiente científico. 
• Trata de integrar la ética con las demás ciencias. 
• Tiene un carácter interdisciplinario. 
• Se apoya en la razón y el buen juicio, es decir, no es confesional. 
• No busca establecer grandes desarrollos teóricos, sino basarse en 
la práctica o en la cotidianidad. 
• Es una disciplina en construcción. 
• Busca humanizar los ambientes con valores, principios, deberes y 
derechos, compromisos y responsabilidades. 
• No trata de regular el ejercicio profesional, sino que busca la toma 
de conciencia de los profesionales'". 
Y, en última instancia, los requerimientos para el trabajo interdisciplina-
rio, entre otros, son: 
• Condición de posibilidad a través del lenguaje. 
2° Uano Escobar, Alfonso. Dossier de bioética. Bogotá, CEMA. ASCOFAME, 1990. 
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• Reconocimiento del otro como sujeto moral. 
• Postura subjetiva de apertura hacia el pensamiento del otro (lo del 
otro). 
• Necesidad del pluralismo ético^'. 
Estos planteamientos se pueden entender mejor a la luz de la deliberación 
desde la acción comunicativa propuesta por Habermas y tratada magis-
tralmente en varios de los artículos publicados por el profesor Guillermo 
Hoyos. En un mundo globalizado, la bioética propone la deliberación in-
terdisciplinaria. Amy Gutmann, por ejemplo, en su artículo "Deliberar 
sobre la bioética"-^ enfatiza que: la deliberación no es sólo una metodolo-
gía, sino también una pedagogía, una ética y una estética. La bioética tie-
ne que ser así una escuela de deliberación, puesto que ese es su objetivo; la 
bioética tiene un método de deliberación y un instrumento de análisis so-
cial. Se trata, además, de la ética civil, propia de la ética de las sociedades 
occidentales. 
En general, se podría decir que esta clasificación temática y esta caracteri-
zación implican, ante todo, reconocer caminos moralmente justificables 
en conflicto, en la búsqueda constante hacia la resolución de los mismos. 
Pero es de anotar que, si bien el estudio de la bioética se comienza en la 
academia, es apremiante construir una propuesta pedagógica más ade-
cuada, que involucre la práctica concreta en las diversas áreas de trabajo. 
No sólo se requiere, entonces, abordar el estudio de la bioética como una 
materia electiva de una carrera específica, sino también incorporar sus 
temáticas, de un modo interdisciplinario, en el corpus de las diversas áreas 
del conocimiento. Una de las preguntas que más se plantean quienes hoy 
están tratando a fondo estas temáticas es: ¿Por qué en algunas latitudes 
de nuestro territorio no ha tenido eco este discurso y por qué el Estado 
(gobierno y sociedad), continúa manejando estas complejas problemáti-
cas o desde una perspectiva única o en ausencia de los expertos? 
2' Maldonado, Olga. Memorias Cátedra Manuel Ancízar. Ética y bioética. Bogotá, Uni-
versidad Nacional de Colombia, 2001. 
" Gutmann, Amy y Thompson, Dennis. Selecciones de bioética. Instituto de Bioética. 
Bogotá, Universidad Javeriana - Cenalbe, abril 2003. 
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ETICA C I U D A D A N A CON ÉNFASIS 
EN GÉNERO 
Guillermo Hoyos Vásquez* 
INTRODUCCIÓN 
La problemática de "género" se ha constituido hoy en un aspecto im-
prescindible en los diversos discursos: no sólo en las áreas de ciencias soda-
les, como parece ser lógico, sino también en las de las ciencias básicas. Pero lo 
más importante en los discursos en perspectiva de género es que han surgido 
provocados por movimientos feministas de trascendencia insospechada en 
todos los ámbitos de la sociedad civil: político, jurídico, económico y moral. 
Dichos movimientos no sólo han resignificado el sentido tradidonal de las 
reladones entre lo privado y lo público, sino que han obligado a que se te-
matice también el sentido de "masculinidad": con ello han provocado en este 
horizonte movimientos igualmente relevantes. 
En Colombia, se ha avanzado mucho, tanto en lo que respecta a los movi-
mientos sociales feministas, como en lo que atañe a los discursos. Sin em-
bargo, consideramos que sigue siendo necesario pensar la relación entre 
la teoría y la práctica en este ámbito, dado que todavía se percibe cierta 
indiferencia frente a "discursos feministas". Puede suceder que los discur-
sos existentes no sean lo suficientemente coherentes desde el punto de vis-
ta de la teoría y respondan más bien a reivindicaciones explicables, éstas 
sí, afirmativas en el campo de la práctica. 
Doctor en ñlosofía de la Universidad de Colonia (Alemania). Profesor pensionado de 
la Universidad nacional de Colombia. Director del Instituto de Estudios Sociales y Cul-
turales, PENSAR, Pontificia Universidad Javeriana, Bogotá. 
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Una mirada a los aportes de la filosofía feminista, en especial desde el 
punto de vista moral, al fortalecimiento del discurso sobre la sociedad 
civil, deja un sinnúmero de preguntas, al tiempo que nos permite avan-
zar en el planteamiento de nuevas posibilidades: dada la necesidad de 
fortalecer la dimensión pública de nuestra dinámica social, ¿cómo lo-
grar una recomposición de los órdenes privado-público que haga justi-
cia a la diferencia de género, sin caer en reduccionismos naturalistas o 
culturalistas? 
Esto nos invita a proponernos como objetivo de una investigación sobre 
moral en perspectiva de género, desarrollar una propuesta ética incluyente 
de aquellas voces excluidas en la ética universaüsta, que hoy en día son re-
queridas como complementarias para comprender mejor la condición hu-
mana. Se busca una reladón más compleja entre morales de máximos y 
ética de mínimos, que al tiempo que enriquezca tanto el discurso teórico y 
público, como la filosofía moral y política, pueda ofrecer una alternativa 
de formación ética, culturalmente sustentable y que posibihte mayor par-
ticipación y convivencia. 
De esta forma, se busca, a partir de dos fuentes, una teórica de la discu-
sión y otra concreta del mundo de la vida, alcanzar una mejor com-
prensión de la problemática de género en la filosofía, moral, política y 
del derecho, contemporánea. El método fenomenológico nos permite 
acceder "a las cosas mismas", para analizar el sentido de los sentimien-
tos morales, los cuales "se nos abren" en "actitud participativa" en un 
"mundo de la vida", descrito en "historias de vida" y reconstruido en 
entrevistas y discusiones. El punto de partida de una fenomenología de 
los sentimientos morales nos permite luego reconstruir aquellas con-
cepciones teóricas que puedan entrar en discusión con las diversas teo-
rías de género, para enriquecer los discursos sobre dicho tema. 
1 - APORTES DE LA DISCUSIÓN FILOSÓFICA 
La discusión filosófica no pretende enriquecer con la ayuda del con-
cepto de género la serie de categorías fundamentales validadas en la histo-
ria de la filosofía, dado que se trata de un concepto todavía en 
constíucción. Los recientes debates llevados a cabo en el ámbito de la filo-
sofía feminista han develado lo peligroso que puede ser buscarle a este 
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concepto un referente objetivo: la categoría ('género') de corte aparente-
mente ontológico funge como constructo ideológico'. 
Hay en consecuencia una tarea fundamental: desenmascarar tanto las 
condiciones de surgimiento de esta concepción ideológica, como sus va-
riables conformaciones en la historia de la filosofía. En esta perspectiva de 
' Sabine, Doyé, Marión Heinz, Fricderike Kuster (Hrsg.), Philosophische Geschlech-
tertheorien. Ausgewáhlte Texte von der Antike bis zur Gegenwart, Stuttgart, Reclam, 
2002. Consideramos de utilidad traducir aquí los títulos y las referencias bibUográfi-
cas de cada uno de los capítulos de esta magnífica antología: 
"Igualdad de la naturaleza de hombre y mujer: Platón" (Libro V de La República). 
"La separación de oikos y polis: la política de Aristóteles" (Libros 1 y U de La 
Política). 
"El orden de la creación y el orden de los sexos: Tomás de Aquino" (Pars 1, quaestio 
92 y pars 3, quaestio 81, art. 3 de la Summa Theologica). 
"El paradigma contractualista: Hobbes y Locke" (T. Hobbes, Leriatan, Cap. 20; 
John Locke, Dos tratados sobre el gobierno, Parte II). 
"El descubrimiento de la relación burguesa de los sexos: Rousseau" (J.J.Rousseau, 
Emilio, libro V). 
"La contrarrelación de los sexos: Kant" (I. Kant, Observaciones acerca del sentimien-
to de lo bello y lo subí/me). "El commercium sexuale y la dignidad del hombre: Kant" (I. 
Kant, La metafísica de las costumbres (apartes)). 
"El matrimonio como unión perfecta: Fichte" (J. G. Fichte, Fundamentos del derecho 
natural. El derecho de matrimonio). 
"Familia y Estado: Hegel" (G. VV. F. Hegel, Fenomenología del espíritu (pasajes del 
Cap. VI, El espíritu); G. W. F. Hegel, Líneas fimdamentales de la filosofía del derecho o 
derecho natural y ciencia del Estado, Parte III (La eticidad)). 
"Ideahzación de lo femenino: Wilhelm von Humboldt" (W. von Humboldt, Ideas 
para un ensayo de determinar los límites de la eficacia del Estado). 
"Monogamia y propiedad privada: Engels" (F. Engels, El origen de la familia, de la 
propiedad privada y del Estado). 
"Filosofía de la vida y metafísica de género: Simmel" (Georg Simmel, "Lo relativo y 
lo absoluto en el problema de los sexos", en: Escritos de filosofía y sociología de género). 
"Una teoría de la sexualidad: Freud" (S. Freud, "La feminidad" en: Nueva serie de las 
lecciones introductorias al psicoanálisis (1933)). 
"Estructura autoritaria de la familia y orden burgués: Horkheimer" (Max Hork-
heimer, "Proyectos teóricos sobre autoridad y familia. Parte general" en: M. Horkhei-
mer, Erich Fromm, Herbert Marcuse y otros, Estudios sobre autoridad y familia). 
"La utopía de la sociedad andrógina: Marcuse" (Herbert Marcuse, Marxismo y 
feminismo). 
"Feminismo humanista: Beauvoir" (Simonc de Beauvoir, El otro sexo: costumbre y 
sexo de la mujer). 
53 
^rji'iai» ' :^s^m'¡^S¥ • - J ^ 3 * - ^ 
Et cuidado de ta vida 
crítica de ideologías se expresan hoy en día notables diferencias tanto en 
los análisis del punto de partida como en la apreciación del perfil de los 
discursos filosóficos de género. 
En la filosofía antigua y medieval se habla de hombres y mujeres como 
miembros constituidos en sociedades institucionalizadas. El hogar es la 
sociedad pequeña y, en cambio, el Estado es la sociedad mayor. Estos dos 
tipos de sodedad determinan la pertenencia y el orden de los sexos en la 
antigüedad. Sólo en el surgimiento de la sociedad burguesa son concep-
tualizados los hombres y las mujeres como sujetos, al ser despojados de 
sus posiciones en la sociedad y ser definidos por su carácter de género en 
cuanto individuos y ciudadanos. En el discurso de género anterior a la 
modernidad sólo se trata de determinar el orden de los géneros estableci-
do en la casa y en el Estado. Esta problemática aparece sistemáticamente 
ubicada en el marco de la ética y la política, lo que significa que tiene que 
ver con las preguntas fundamentales de estas disciplinas: una vida bue-
na, lograda en los márgenes de formas correctas y aparentemente legíti-
mas de poder^. 
Al someterse a crítica en la época de la Ilustración los fundamentos de la 
vida en común, heredados de la antigüedad, y al surgir con la idea de li-
bertad individual nuevas concepciones de orden, de acuerdo con la idea de 
la igualdad de derechos, adquiere el discurso de género la dimensión ideo-
lógica característica del pensamiento burgués. Los individuos liberados 
de formas sociopolíticas de vida vinculantes, como eran las de la tradición 
metafísica, se definen ahora, en una concepción posmetafísica, como 
hombres y mujeres, es decir, en relación con su carácter de género. Éste 
obtiene la función de un nuevo principio de ordenamiento que prescribe 
la diferencia de géneros como relación natural estructurada jerárquica-
mente. La fijación del carácter genérico femenino como deficitario corre 
pareja con la inclusión de las mujeres en el mundo de la intimidad fami-
liar. Este mundo es reclamado, en oposición a la sociedad civil burguesa 
organizada por principios del derecho, como 'topos' vital de lo auténtica-
mente humano. De esta forma, logra el discurso burgués de género ha-
cerle el quite a la consecuencia lógica del postulado de la igualdad, 
reservando ésta como principio exclusivo para la ciudadanía, definida 
Ibid., pp. 7-8. 
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desde lo masculino, haciendo a la vez invisible y sublimando la inconse-
cuencia y la discriminación con respecto a lo femenino^ 
A más tardar, desde la introducción en el libro de Simone de Beauvoir, El 
segundo sexo, de la diferencia entre el sentido de género desde el punto de 
vista biológico y el sentido construido socialmente, se comienza a detec-
tar el núcleo ideológico de las teorías burguesas de género como naturali-
zación, es decir, como aderezamiento de algo surgido socioeconómica y 
culturalmente, con los atributos de lo natural y, por tanto, como exento 
de todo cambio y protegido contra cualquier intento de transformación". 
La convicción de que en tal naturalización se encuentra una de las estra-
tegias más efectivas de las pretensiones de dominación, es lo que une has-
ta hoy a las teorías feministas de las más diferentes procedencias. La 
pregunta es si toda posible nueva teoría de género vuelve a ser ideología o 
si, por el contrario, se requiere de teoría como potencial emancipatorio 
que supere el proyecto de la sociedad burguesa que muestra quizá su ma-
yor debilidad en la concepción de las relaciones de género. La propuesta es 
encontrar en un desarrollo de la teoría de la acción comunicacional el 
nuevo paradigma que permita pensar a la otra como diferente en su dife-
rencia y como interlocutora válida. 
Nuestra propuesta constructiva (pars construens), después de la crítica 
(pars destruens), consiste en defender una filosofía moral, política y del 
derecho en perspectiva de género y en clave comunicativa. En este senti-
do, y si se acepta la primacía de la práctica con respecto a lo teórico, como 
ya lo es en muchos estudios en la perspectiva CTS (Ciencia, Tecnología y 
Sociedad)^ el feminismo puede convertirse en verdadero paradigma de 
ruptura epistemológica. 
^ Ibid., pág. 8. 
" ibid., págs. 8-9. 
^ Testimonio fehaciente de esta perspectiva es, por ejemplo, la Quinta Parte del übro 
editado por José A. López Cerezo y José M. Sánchez Ron, Ciencia, tecnología, sociedad y 
cultura en el cambio de siglo, Madrid, Biblioteca Nueva y OEI, 2001, dedicada a "Cien-
cia, tecnología y género", p. 283-358. 
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2- LA 'PARS DESTRUENS' COMO CRITICA 
A LA FILOSOFÍA DEL SUJETO 
Ante todo hay que explicitar el sentido de un discurso filosófico en 
perspectiva de género. En realidad no es fácil, dado que precisamente la fi-
losofía se ha empeñado en ser discurso de una universalidad, que las lu-
chas feministas se han encargado de develar como falsa, campo de una 
especie de universal "asexuado", en el cual el género y las diferencias espe-
cíficas son del concepto y no de la realidad humana, desde un punto de 
vista antropológico. 
Es por ello que lo primero que hay que establecer es que la misma filosofía 
como teoría está en los orígenes de la ideología, como lo ha mostrado Ca-
rol Gilligan^ en su libro sobre el desarrollo moral masculino y femenino. 
Sus planteamientos son en este sentido pioneros: mientras el perfil mas-
culino de la moral es la independencia y la autonomía, de acuerdo con el 
desarrollo psicológico del varón, el perfil femenino debería poderse mani-
festar como el de una ética del cuidado y de la solidaridad. Pero en la mo-
dernidad se impuso como moral el perfil masculino y se consideró 
secundaria una moral del cuidado. Hoy se hace necesario considerar los 
dos puntos de vista como complementarios. 
Esto hace necesaria una vez más la crítica de ideologías para poder inten-
tar una reconstrucción. Una dirección de la crítica es la que hemos insi-
nuado anteriormente. La otra crítica tendría que ocuparse de la 
deconstrucción de los conceptos: sentido de la identidad, fundamentación 
de los derechos humanos, relaciones entre naturaleza y cultura, univer-
salidad falsa, etc. Así como de los intereses de clase, se dice que terminan 
por ser los de la totalidad, como en el caso de la propiedad privada en el 
capitalismo, lo mismo podría decirse con respecto al tema que nos ocupa: 
la perspectiva de los varones termina en la modernidad por consagrarse 
como propiedad de la especie, en un discurso insensible a la diferencia, en 
especial a la más real de todas, la de género. 
Ya en los recientes intentos de una reflexión filosófica acerca del feminis-
mo desde el punto de vista ético'', se ha destacado cómo la ruptura de la 
* Gilligan, Carol. La moral y la teoría. Psicología del desarrollo femenino, México, FCE, 
1994. 
' Ver: Isegoría. Revista de Filosofía Moral y Política, Número 6, monográfico sobre 
"Feminismo y ética" (edición de Celia Amorós), Madrid, noviembre de 1992. 
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filosofía feminista con la filosofía de la modernidad significa ruptura 
epistemológica. Este mismo sentido crítico es el que encuentra eco en Jür-
gen Habermas, especialmente en Facticidad y validez, al considerar los 
orígenes del derecho moderno en procesos de participación democrática y 
en las luchas feministas*. Ya en su respuesta a Charles Taylor acerca de las 
luchas por el reconocimiento en el Estado de derecho constitucional, se 
expresaba en los siguientes términos: 
"El femirúsmo no es, de ninguna manera, una causa minoritaria, sino que 
se dirige contra una cultura dominante que interpreta las relaciones entre 
los sexos de una manera asimétrica que excluye el disfrutar de iguales de-
rechos... No se ha prestado reconocimiento a la autocomprensión cultural 
de las mujeres, ni a sus contribuciones a la cultura común; dadas las defi-
niciones dominantes, las necesidades de las mujeres no han sido articula-
das adecuadamente. De este modo, la lucha pohtica por el reconocimiento 
comienza como lucha acerca de la interpretación de los intereses y logros 
ligados a las especificidades genéricas. En tanto que el feminismo, en su lu-
cha, tenga éxito, cambiarán las relaciones entre los sexos, al tiempo que lo 
hará la identidad colectiva de las mujeres, con lo que, directamente, queda-
rá afectada, asimismo, la autocomprensión de los hombres"". 
La misma tesis, mucho más elaborada, es defendida en la filosofi'a del de-
recho: las luchas de las mujeres por el reconocimiento de sus derechos ga-
rantizan que en el espacio público les sean reconocidos sus derechos como 
competencias. 
Ninguna regulación, por sensible que sea al contexto, podrá concretizar 
deforma adecuada el igual derecho a una configuración de la propia 
existencia en el marco de una autonomía privada, si simultáneamente 
no refuerza la posición de las mujeres en el espacio público-político, fo-
mentando así la participación y la comunicación políticas, que es el úni-
co lugar donde cabe aclarar los aspectos relevantes para un trato igual. 
Es el haberse percatado de esta conexión entre autonomía privada y au-
tonomía pública lo que funda las reservas del feminismo contemporá-
neo frente al patrón de una política orientada a cosechar éxitos a corto 
^ Habermas, Jürgen. Facticidad y validez. Sobre el derecho y el Estado democrático de 
derecho en términos de teoría del discurso, Madrid, Trotta, 1998, pp. 502-512. 
' Habermas, Jürgen. "Struggles for Recognition in the Democratic Constitutional 
State", en: A. Gutman (ed.), Multiculturalism. Prineton, Princeton University Press, 
1994, p. 11 7 (tradución de María José Guerra, Op. cit., p. 279). 
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plazo, instrumental, exclusivamente orientada a los resultados; es el 
haberse percatado de ello lo que explica el peso que bajo el rótulo de 
identity politics ese feminismo atribuye a los efectos que el proceso polí-
tico tiene en lo concerniente al cambio de mentalidades'". 
Para la teoría del obrar comunicacional el significado de ruptura del femi-
nismo consiste en el sentido procedimental que se da a las luchas políti-
cas: "la realización de los derechos fundamentales es un proceso que sólo 
puede asegurar la autonomía privada de ciudadanos dotados de los mismos 
derechos, si va de la mano de una activación de la autonomía ciudadana, de 
la autonomía pública, de éstos"'K 
3- LA 'PARS CONSTRUENS' EN CLAVE COMUNICACIONAL 
Pero no se trata sólo de señalar aquellos lugares de la tradición filo-
sófica de Occidente o aquellas categorías en las que ha sido negada la dife-
rencia de género. A partir de esta crítica es necesaria una estrategia de 
reconstrucción moral propositiva. Las luchas por el reconocimiento'^ nos 
muestran que las mujeres no se dejan sobornar ni por la concepción libe-
ral ni por la paternalista de un Estado social de derecho. Dichas luchas 
han mostrado que los derechos humanos no son bienes que se reparten 
por igual, como pudieran pretenderlo una y otra concepción del Estado 
social. Son más bien "tools" en la concepción de filosofía feminista en la 
que coinciden Iris Marión Young", Sheila Benhabib'", Nancy Fraser'^ y 
otras, competencias que se conquistan en su ejercicio, tanto en el ámbito 
privado como en el público. Esto nos lleva a proponer un modelo recons-
tructivo de "ética para ciudadanas y ciudadanos"'*, que pudiera ser sensi-
ble a la así llamada "perspectiva de género". 
Una propuesta que tenga en cuenta las diversas concepciones actuales de 
la moral y /o de la ética debiera ante todo explicitar que aquí se parte de 
'" Habermas, Jürgen, Factiridady validez, Op. cit., p. 511 . 
" Ibid 
'^  Honneth, Axel. Der Kampf um Anerkennung, Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1992. 
" Young, Iris Marión, Justice and the Politics of Difference, Princeton, 1990. 
•" Sheila Benhabib, Situating the Self Cambridge, 1992. 
''• Fraser, Nancy. lustitia Interrupta. Reflexiones críticas desde la posición "postsocialis-
ta", Bogotá, Siglo del Hombre, 1997. 
" Ver Giraldo, Fabio. "Fernando Viviescas mi "Ética para ciudadanos"", en: (com-
pil.). Pensar la ciudad, Bogotá, Tercer Mundo/CENAC/Fedevivienda, 1996, pp. 
287-309. 
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valores y de sentimientos (vivencias y motivaciones), que tienen su ori-
gen en experiencias del mundo de la vida, así luego nos expresemos en 
principios y normas. Los sentimientos morales se me dan en actitud partici-
pativa en el mundo de la vida y pueden ser analizados a partir de las expe-
riencias de cada quien, antes de que los valores presentes en ellos sean 
formalizados en una teoría. En esta direcdón puede ser útil considerar la 
propuesta de P F Strawson'^ acerca de ties tipos de sentimientos, para desa-
rrollar propuestas de una moral moderna y de una ética para dudadanos. 
Estos sentimientos son el de resentimiento, el de indignadón y el de culpa. Al 
analizarlos se trata de dotar a la moral de un sentido de sensibihdad, que 
permita cararterizar algunas situadones históricas como críticas y abomi-
nables por la "falta de sentido moral" de las personas, y otras como 
prometedoras por la esperanza normativa que se deterta en una sodedad 
preocupada por el "punto de vista moral". 
Aquí hay que destacar tres tipos de situaciones en las que se nos dan los sen-
timientos descritos ante hechos relevantes desde el punto de vista moral'*: 
a) Una herida física puede provocar sentimientos morales (re-
sentimiento a quien la padece, indignación a quien la presenda, cul-
pa a quien la causa), si se reconoce la intención de lesionar al otro 
por parte del agresor. Por ello causa diferentes sentimientos morales 
el sicario y el médico. 
b) El engaño provoca sentimientos morales semejantes, si se de-
tecta la intención de engañar de su autor, haciéndome, por ejemplo, 
a mí, 'objeto' de su manipulación y 'medio' para obtener sus fines. 
c) La humillación es una negación todavía más sutil del otro u 
otra, por parte de quien humilla y por ello suscita igualmente senti-
mientos morales. En toda humillación se pretende esclavizar. 
Hay situadones humanas tan complejas que parecen reunir las condicio-
nes inhumanas indicadas aquí en una sola: el secuestro y la violación. 
Con seguridad por ello la sociedad reacciona de forma tan radical y abso-
luta frente a estos delitos morales y legales. 
" Strawson, Freedom and Resentement and other Essays, Londres, Methuen, 1974. 
'^  Honneth, Axel. "Reconocimiento y obligaciones morales", en: Estudios Políticos, n" 
14, Medellín, Universidad de Antioquia, enero-junio de 1999, pp. 173-187. 
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Cuando analizamos lo que nos manifiestan los sentimientos morales, nos 
encontramos con una dimensión interpersonal que determina el sentido 
mismo de nuestro comportamiento social; en cierta forma podríamos ya 
hablar a partir de los sentimientos de una especie de "intuición valorati-
va", de esa sensibilidad social que nos exige justificar como correctas o in-
correctas determinadas acciones. Los sentimientos analizados y sus 
contrapartidas positivas, el agradecimiento, el perdón, el reconocimiento, 
la solidaridad, etc., constituyen una especie de sistema de relaciones in-
terpersonales, que dan cohesión e imprimen confianza a las organizacio-
nes y al tejido social. Así, la sensibilidad moral es todo un sistema de 
alarmas y sensores que tenemos instalados los humanos, que nos permi-
ten estar atentos y cuidar nuestras vidas y las de los semejantes. Esto nos 
lleva a pensar que la moral, antes que ser una obligación, se nos presenta 
como un valor fundamental, es decir, como recurso de humanización. 
Esto significa que, si bien los sentimientos, tanto los negativos como los 
positivos, son sentimientos personales a la vez pretenden ser tnterperso-
nales. Si yo me irrito por algo, me indigno ante algo o me arrepiento de 
algo, es porque al mismo tiempo reconozco que cualquier otra persona en 
mis circunstancias tendría que poder expresar los mismos sentimientos. 
Por ello la moral es un recurso de universalización y de justicia. 
Si bien la moral se origina en un mundo de valores que se me abre en los 
sentimientos y experiencias, su consolidación social y su normatividad 
irrevocable se expresa en juicios. A partir de los sentimientos inórales de-
bemos desarrollar procesos de comunicación y de argumentación moral, 
la cual siempre es posible y en algunos casos absolutamente necesaria. 
Por ejemplo, el resentimiento ayuda a descubrir situaciones en las que quien 
se resiente es porque ha sido lesionado en sus relaciones intersubjetivas, la 
indignadón lleva a tematizar situaciones en las que un tercero ha sido lesio-
nado por otro tercero, y la culpa me pone de presente situadones en las que 
yo he lesionado a otro. Es claro que dichos sentimientos morales no consti-
tuyen ellos mismos la sustanda de una ética de la sodedad dvil, pero sí per-
miten explidtar un sentido de moral que debe ser justificado intersubjetiva y 
públicamente. 
De aquí se sigue que la educadón para la dudadanía debería desarrollar la 
sensibilidad moral para detertar los conflirtos como se presentan a diario y 
para contextualizar posibles soluciones. De hecho, este sistema de senti-
mientos y valores que hemos descrito constituye una especie de marco de re-
ferenda, en el cual nos relacionamos con los demás como sujetos de 
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derechos y deberes. Aquí debería inspirarse el papel de denunda y la fundón 
propositiva de los movimientos sodales, de la así llamada resistenda civil y, 
especialmente, de los medios de comunicadón. Si, por el contrario, los senti-
mientos no se manifiestan, se corre el peligro, dada su vocación comunicati-
va, de que se gangrenen y contagien el todo sodal. La soludón de la carga 
que Uevan los sentimientos morales es la de la comunicadón, la concertadón 
y el debate público. 
Así la sensibilidad moral se constituye en punto de partida para la ética 
discursiva: los sentimientos morales son base para un proceso de 'induc-
ción' en el que se pasa de experiencias morales a leyes en las que se expre-
san principios de acción. Tales principios se formulan a partir de un 
principio puente de la moral, de un "transformador moral", que me per-
mite pasar de sentimientos morales a principios morales, sin requerir 
para esto necesariamente de la religión o de otras convicciones, sino sólo 
con base en la facultad de comunicar, discutir y llegar a consensos y di-
sensos sobre lo fundamental. En este nuevo imperativo moral se parte de 
máximas subjetivas, para llegar gracias a la voluntad libre a leyes univer-
sales. La reformulación comunicativa del principio de universalización de 
la moral propuesto por Kant es la siguiente: 
En lugar de proponer a todos los demás una máxima como válida y 
que quiero que sea ley general, tengo que presentarles a todos los de-
más mi máxima con el objeto de que comprueben discursivamente su 
pretensión de universalidad. El peso se traslada de aquello que cada 
uno puede querer sin contradicción como ley general, a lo que todos de 
común acuerdo quieren reconocer como norma universal". 
Un pluralismo moral debería tener en cuenta varias propuestas de argu-
mentación para poder, a partir de diversas morales de máximos, llegar a 
una ética de mínimos para ciudadanos que comparten diferentes concep-
dones del bien, de la vida, de la religión, de la filosofía y de la moral mis-
ma. En la discusión contemporánea se destacan como propuestas 
significativas cuatro modelos de argumentación moral: 
a) El utilitarismo pretende hacer que mis intereses coincidan con 
los de las mayorías, de manera que procuremos fomentar con los me-
jores medios los fines de todos, es decir, el bien común. La propuesta 
" Me Carthy, Thomas. La teoría crítica de Jürgen Habermas, Madrid, Tecnos, 1984 
(Citado por J. Habermas en Conciencia moral y acción comunicativa, op. cit., p. 88. 
61 
-^rlSBS^^^S ^ - c * j a j ^ M _ . i h j j 
Et cuidado de ta vida 
utilitarista, si se la rdadona con el universalismo de la moral moderna, 
entendiéndola como necesidad de buscar las preferencias más univer-
sales, podría considerarse la forma más consecuente de un uso prag-
mático de la razón práctica, necesario desde todo punto de vista, pero 
limitado, dado que hay que vincularlo con los otros usos de la razón: el 
ético y el moral. 
b) El comunitarismo se basa en el origen de la comunicación 
entre los humanos en procesos de comprensión para reclamar que 
la comunidad, las tradiciones, los contextos sociales y culturales 
son el principio puente. Efectivamente, la comunidad es lugar pri-
vilegiado de encuentros y desencuentros, que exigen de las perso-
nas y de los diversos grupos criticar y adaptarse. Las tradiciones 
rescatadas se convierten en la sustancia ética de la comunidad: 
sus costumbres y posibilidades reales conforman esa identidad 
ciudadana que puede llegar a ser fuerza motivacional para bien y 
para mal. Éste es el límite de todo contextualismo. La unilaterali-
dad de los comunitaristas consiste en hacer de este momento de la 
identidad el principio mismo y el único transformador valorativo. 
A su vez, el riesgo de otros tipos de argumentación puede ser ba-
gatelizar los argumentos comunitaristas, cuyo aporte sería con-
textualizar las situaciones morales y dinamizar los aspectos 
motivacionales de la ética. Nos encontramos aquí con un privile-
gio del uso ético de la razón práctica, el cual tampoco debe ser ab-
solutizado como si un uso pragmático y un uso moral de la 
misma no fueran igualmente necesarios. 
c) El neocontractualismo nos permite superar el contextualismo en 
aquellos casos en los cuales los conflirtos o las acciones comunes exigen 
algún tipo de consenso. Los acuerdos sobre mínimos están en la tradi-
dón del "contrato social". En él se apoyan las propuestas liberales que 
buscan una sodedad bien ordenada en la que puedan realizarse las per-
sonas, gradas a un consenso entrecruzado, dado que en la sodedad con-
temporánea interactúan diversas visiones del sentido de la vida, de la 
historia, del hombre, concepciones omnicomprensivas, tanto religio-
sas, como morales y filosóficas. El pluralismo razonable hace posible in-
tentar dicho consenso en tomo a principios básicos de la justicia: la 
igualdad de libertades y de oportunidades y la distribución equitativa 
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de los bienes primarios. Éste sería el sentido de una concepción política 
de la justida^". 
d) Los derechos humanos, en los que se articula el sentido material 
de los mínimos morales, son reclamados en espedal por un neomarxis-
mo de orientadón humanista. La consolidadón del contrato sodal en 
tomo a unos mínimos políticos puede constituirse en paradigma de or-
den y paz, cuando de hecho los motivos del desorden social y de la vio-
lenda pueden estar en la no realización concreta de los derechos 
fundamentales. Por ello mismo, a la base de una concepdón política de 
la justicia debe fijarse la soludón de problemas como las necesidades 
materiales, las desigualdades sociales, la pobreza, la exclusión cultural 
y política. 
A MODO DE CONCLUSIÓN 
La ética discursiva en perspectiva de género nos permite articular 
como necesidad práctica el resultado de la crítica provocada por una sen-
sibilidad moral atenta a las manifestaciones culturales de la discrimina-
ción. 'Aun cuando a priori no podamos saber qué será la sociedad buena, 
conocemos de sobra qué no será como para poder hacer frente ya a una 
serie de problemas. No será una sociedad con grandes disparidades de gé-
nero en lo referente a status, poder y seguridad económica. Tampoco será 
una sociedad que limite la libertad reproductiva de las mujeres, que tolere 
altos niveles de pobreza, violencia e injusticia racial, o estructure sus 
puestos de trabajo sin atender a las necesidades de la familia. Finalmente, 
y de forma muy fundamental, no será una sociedad que niegue a muchos 
de sus miembros las facultades y el poder que son necesarios para hacerse 
con las riendas de la propia existencia diaria de cada uno. Para desplegar 
todo su potencial, el feminismo tiene que sustentar una visión que no so-
lamente se preocupe de las relaciones entre hombres y mujeres, sino tam-
bién de las relaciones dentro de cada uno de esos grupos. La defensa de la 
igualdad entre los sexos que dio nacimiento al movimiento feminista es 
necesaria pero no suficiente para expresar los valores que animan a ese 
movimiento"^'. 
2° Rawls, John. Liberalismo político, México, FCE, 1996. 
" Rohde, Justice and Gender, Cambridge, Mass., 1989, p. 317. 
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En esta dirección en su último libro acerca de la detrascendentalización de 
la razón, es decir, del cambio de paradigma de la filosofía de la conciencia 
al obrar comunicacional, afirma Jürgen Habermas: "La validez de la mo-
ral se basa en la posibilidad de que las proposiciones morales (por ejem-
plo, las que se refieren a los derechos humanos), pudieran ser reconocidas 
por todos. Éste es el sentido de universalidad de la moral kantiana, tam-
bién como recurso. Por ello la idea de una comunidad regulada moral-
mente implica la ampliación del mundo social a todos, es decir la 
inclusión de todos como participantes reales: todos los hombres se con-
vierten en hermanos (y hermanas)"". 
Este planteamiento, al traducirse a la vida real, significa fomento de la 
sensibilidad moral en la convivencia ciudadana y en la educación para la 
democracia en búsqueda de procesos de reconocimiento de las diferencias 
en sus diferencias en la participación, en las luchas y movimientos pohti-
cos y en su articulación constitucional y jurídica, de suerte que se valide 
cada vez con mayor fuerza la diferencia que persiste al proponer que los 
derechos humanos también son para las mujeres, y no al contrario: que 
los derechos de las mujeres también son derechos humanos. 
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